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GRUSSWORT 


Das Albertus-Magnus-Kolleg möchte diese Nummer seiner KÖNIGSTEINER 
STUDIEN zwei unermüdlichen und verehrenswerten Persönlichkeiten — den 
Professoren Janko und Scholz — widmen. Besonders die ehemaligen Kollegen und 
die Hörer der Philosophisch-Theologischen Hochschule Königstein sind ihnen zu 
verbindlichem Dank verpflichtet. 

Professor Scholz hat die Hochschule in den Jahren 1955 und 1956 geleitet, Professor 
Janko in den Jahren 1958 bis 1961 und in den Jahren 1971 bis 1974. Beide Herren 
haben durch ihre Lehrtätigkeit, durch direkte und indirekte Anregungen das Gesicht 
der Hochschule geprägt. Bei aller Heimattreue gaben sie der Alma mater — 
zusammen mit ihren Kollegen — eine kennzeichnende Ausrichtung auf die großen 
Anliegen der Zeit — Freiheit, Recht und Frieden — wobei besonders die Anliegen 
der Kirche in der Bundesrepublik Deutschland im Vordergrund standen: die 
Versöhnung mit den Angehörigen der Völker jenseits des Eisernen Vorhangs, die 
Begegnung mit den Katholiken des Ostens auch nichtdeutscher Volkszugehörigkeit 
und die Pflege östlicher Spiritualität. 

Die Philosophisch-Theologische Hochschule Könisstein übt zwar infolge Hörer- 
mangels ihre Lehrtätigkeit nicht aus, aber die Unterstützung und Förderung der 
Theologiestudenten hat das Kolleg beibehalten, die anderen Hochschulaufgaben — 
vorweg Forschung und Publikation — erfüllen wir durch das ‚‚Katholische Institut 
für Ostkunde‘“‘ unter der Leitung von Professor Dr. Dr. Eduard Kroker. Auch die 
heutigen Beiträge aus dem Gebiet der Theologie, der Philosophie und des Rechts 
zeugen von dieser Intention. 

Wir wünschen den Jubilaren einen von innerer Freude besonnten und von Erfolgen 
gekrönten Lebensabend. 


Nehmen Sie unser Grußwort als Zeichen dankbarer Verehrung. 


(Prälat Professor Dr. Karl Braunstein) 


Leiter des 
Albertus-Magnus-Kolleg - Haus der Begegnung e.V. 


VORWORT 


Der Wunsch, die Professoren Janko und Scholz zum siebzigsten Geburtstag mit 
einer literarischen Gabe zu ehren, führte die Autoren dieser Schrift zusammen. 

Die gesammelten Aufsätze weisen mancherlei Zusammenhänge auf, beschränken 
sich aber im Biographischen und Persönlichen auf das Alleräußerste. Ich meine, das 
entspricht dem Wesen und der Art und gewiß auch dem Wunsch der Jubilare. Eine 
Ehrung als literarische Gabe und in dieser Form erscheint um so angemessener, als 
Lehre und Forschung neben priesterlichpastoraler Tätigkeit den Professoren Janko 
und Scholz die vornehmste Aufgabe bedeuten, den Beruf, ja, in gewisser Weise den 
Inhalt des Lebens. 

Es ist mir ein Bedürfnis, allen Autoren, die durch ihren Beitrag das Zustande- 
kommen dieser Publikation ermöglicht haben, sehr herzlich zu danken. Herrn 
Professor Piegsa, Augsburg, bin ich zu besonderem Dank verpflichtet. Er hat schon 
frühzeitig den Gedanken dieser Festschrift angeregt und bei der Verwirklichung mit 
Rat und Tat geholfen. Dem Vorstand des Albertus-Magnus-Kollegs Königstein 
danke ich für die finanzielle Unterstützung. 


Eduard J.M. Kroker SVD 


Leiter des 
Katholischen Institutes für Ostkunde 
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Stefan Kruschina 


Zum 70. Geburtstag 
von Monsignore Professor Dr. Anton Janko 


Wer das Werk und die Häuser „Königstein“ kennenlernte, der ist ihm begegnet. Er wurde am 
29. August 1909 in Muckenbrunn bei Iglau als Ältester unter sieben Geschwistern geboren. Er 
besuchte dort die Volksschule und später das Gymnasium der Patres Jesuiten in Mariaschein. 
Nach einer glänzend bestandenen Matura im Jahre 1930 entschied er sich für das Studium der 
Theologie und für den Priesterstand. 


Wegen seiner geistigen Fähigkeiten wurde er sehr bald zum Studium nach Rom geschickt an das 
neugegründete Collegium Nepomucenum, wo er die philosophischen und theologischen Studien 
an der Päpstlichen Lateran-Universität absolvierte. Große Beachtung fand seine philosophische 
Dissertation über „Die Monadenlehre bei Leibniz“ (sie brachte ihm später auch die Aner- 
kennung des Doktortitels in Prag). 


Am 14. Juli 1935 wurde er in Rom für das Bistum Königgrätz zum Priester geweiht und an- 
schließend übernahm er in der Heimat mehrere Aufgaben in der Seelsorge. Aber bereits im No- 
vember 1938 wurde er wieder nach Rom geschickt zu einem Spezialstudium an das Bibelinstitut. 
Mit einer Arbeit über ..Die alttestamentlichen Zitate im Johannesevangelium“ erwarb er das 1.ı- 
zenziat in Biblischer Theologie. Damit war der Weg in die akademische Laufbahn eröffnet. — 
Die politischen Verhältnisse freilich versperrten den Weg und so übernahm er wiederum in der 
Heimat die Pfarrseelsorge. 


Im Jahre 1946 teilte er das Schicksal aller Deutschen unserer Heimat. Er kam in das Bistum 
Mainz, wo er sich sofort für den Seelsorgsdienst zur Verfügung stellte. Trotz der recht kurzen 
Wirksamkeit in Heppenheim und Mainz-Kostheim blieb ihm für die Zukunft eine enge Ver- 
bindung mit diesen Gemeinden: ein Zeichen seiner großen Beliebtheit. 


Bereits am 25. Aprıl 1947 wurde Dr. Anton Janko von Bischof Maximilian Kaller als Präfekt für 
das neuerrichtete Internat nach Königstein berufen. Auch dort fand er bei den Schülern großen 
Anklang (die meisten der ersten Schüler waren Front-Heimkehrer). 


Nach der Errichtung des Priesterseminars und der Hochschule in Königstein übernahm Dr. 
Janko den Lehrstuhl für Biblische Theologie des Alten Testamentes: zuerst als Lehrbeauftragter, 
dann als Dozent und bald als Professor; mehrmals war er auch Rektor der Hochschule. Er war 
kein Freund unsicherer und gewagter Hypothesen, sondern er pflegte das gediegene Wissen und 
war stets bemüht, die Liebe zur Bibel und damit zur Kirche zu wecken. 
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Als im Jahre 1955 in Erfurt ein Priesterseminar eröffnet werden konnte, übernahm Dr. Janko 
auch dort die Vorlesungen in der Biblischen Theologie des Alten Testamentes und er war bereits 
zum Professor dieses Faches an der Hochschule in Erfurt ernannt. Dann aber versagten die 
staatlichen Stellen der Sowjetischen Besatzungszone die Zustimmung zu seiner Übersiedlung 
und verweigerten die Einreisegenehmigung. So blieb Dr. Janko in Königstein. 


Durch 56 Semester bis zu seiner Emeritierung im Jahre 1976 und dann noch aushilfsweise bis 
zur schicksalsschweren Auflösung der Hochschule und des Priesterseminars im Jahre 1978 hat er 
ın segensreicher Weise als akademischer Lehrer gewırkt. Auffällig war dıe enge Verbundenheit 
mit den Studenten; sie hielt auch dann noch stand, als sie schon längst selbst im Dienste der Seel- 
sorge wirkten. Er hat auch als Professor nicht „trockenes Wissen“, sondern lebensnahe Weisheit 
gelehrt. So war es verständlich, daß er seine Zeit nicht nur den Büchern widmete, sondern auch 
während seiner Lehrtätigkeit dem priesterlichen Seelsorgsdienst verbunden blieb. In den Jahren 
1953 - I 957 übernahm er die Seelsorgsaushilfe in der Gemeinde Eppenhain, 1957 - 1973 in 
Altenhain und dann in Schneidhain (wo er sich ein bescheidenes Eigenheim geschaffen hatte). 


Seine enge Verbundenheit mit dem Haus und dem Werke Königstein bezeugte er nicht nur 
durch seine Lehrtätigkeit, sondern durch jederzeitige Hilfsbereitschaft bei den verschiedenen 
Aufgaben im Haus; sehr am Herzen lag ihm die Betreuung der Bibliothek. Für das Haus der 
Begegnung leitete er unzählige Wallfahrten nach Lourdes und Fatima und Mariazell: sehr 
schnell hatte er einen lebendigen Kontakt zu den Pilgergruppen. Besonders bekannt wurden 
seine Pilgerfahrten in das Heilige Land; immer wieder trifft man Menschen, die nach Jahren 


noch voll Begeisterung von diesen Fahrten berichten; selbst in Jerusalem wurde immer wieder 
nach ihm gefragt. 


Obwohl er 1976 in den Ruhestand 


trat, hielt er noch aushılfsweise di - 
schule. Und als er zu seinen Ve sweıse die Vorlesungen an der Hoch 


rwandten nach Siegenhofen (Oberpfalz) übersiedelte, vergaß er 

2 ne Seelsorgsaufgaben, die auf ihn zukamen, Königstein nicht. Als im 

zur ee IRE en des Albertus-Magnus-Kollegs das Amt niederlegte, war er bereit, 

and Sorgen zu fi al wischenzeit die Aufgaben der Leitung des Kollegs mit allen Mühen 

Vai men. Im Mai 1975 ernannte Papst Paul VI. ihn im Hinblick auf seine rei- 
erdienste zum Päpstlichen Kaplan mit dem Titel Monsignore. 


Zur Feier seines siebzig 
„»VERGELTS GOTT” 
ANNOS”: Möge ihm G 
Kräfte auc 


sten Geburtstages können wir ihm nur ein tief empfundenes 

sagen, dazu aber auch ein ganz herzliches „AD MULTOS 

a ott noch recht viele Jahre schenken! Er wird sicherlich seine 
weiterhin im Dienste der Kirche und der Menschen einsetzen. 
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F. Rauh - J. Piegsa 


Moraltheologie im Dienst der Seelsorge 


Zum 70. Geburtstag von Universitäts-Professor Dr. Franz Scholz 


Am 10. Dezember 1979 vollendet der emeritierte Ordinarius für Moraltheologie der Katholisch- 
Theologischen Fakultät der Universität Augsburg, Professor Dr. Franz Scholz, sein 70. Lebens- 
jahr. Seine Geburtsstadt ist Breslau. Hier legte er 1929 die Reifeprüfung ab und studierte an- 
schließend — bis 1933 — an der Breslauer Friedrich-Wilhelm-Universität Theologie. Dazwi- 
schen lag ein Freisemester (1931) in Freiburg i.Br., das zusätzlich der Caritaswissenschaft gewid- 
met war. Der Moraltheologe und Caritaswissenschaftler Dr. Franz Keller weckte das erste Inter- 
esse für ethische Fragen Hier erhielt er das Thema für seine Dr. - Dissertation: Fs lautete — 
charakteristisch für die Zeit des anwachsenden Nationalsozialismus — ‚‚Die Forderungen der 
Staatsräson und der Anspruch des christlichen Gewissens.’’ Es wollte die christliche Auf- 
fassung gegenüber dem Moloch ‚,‚Staatsräson’’ profilieren und wurde nach der Machtergrei- 
fung Hitlers (1933) unmöglich. 


Am 28. Januar 1934 erhielt Franz Scholz in Breslau die Priesterweihe durch Adolf Kardinal 
Bertram. Die ersten Priesterjahre fielen in die Zeit andauernder exzessiver Arbeitslosigkeit und 
der beginnenden Auseinandersetzung mit dem Nationalsozialismus. Scholz konnte sein Interes- 
se für soziale Probleme und die Friedensfrage in seine seelsorglichen Bemühungen einbringen. 
Seine polnischen Sprachkenntnisse ermöglichten es ihm zudem, die kleine polnische Kolonie in 
Breslau (1934), die sich in der St. Martini-Kirche versammelte, sowie die vorwiegend polnischen 
Fremdarbeiter des Umlandes zu betreuen. Durch Ferienaufenthalte an der Katholischen Uni- 
versität Lublin wurden die Sprachkenntnisse vertieft. 


In den Jahren 1937 - 40 wirkt Scholz als Repetitor für Philosophie, Fundamentaltheologie und 
Dogmatik am Theologenkonvikt „Marianum“ in Breslau. Zugleich ist ihm die Seelsorge der Ge- 
hörlosen im Bezirk Breslau anvertraut worden. 

Im März 1940 erfolgte die Ernennung zum Pfarrer in St. Bonifatius, Görlitz-Ost. Die Pfarrseel- 
sorge wurde mit der Seelsorge in der dortigen Garnison verbunden, zu der das Kriegsge- 
fangenen-Stammlager des Wehrkreises VIII (Schlesien) gehörte. Im Lager konnten bis zu 25.000 
Kriegsgefangene untergebracht werden, denen das Evangelium in Polnisch und Französisch ge- 
predigt wurde. Hier erlebte Scholz das Kriegsende 1945 und die zunächst russische, dann polni- 
sche Besatzungszeit. Unter polnischer Herrschaft konnte er, nach Vertreibung seiner Gemeinde, 
die Seelsorge an den einsickernden Polen noch bis 1946 fortsetzen. Dann wurde ein weiteres 
Wirken aus Gewissensgründen (siehe Scholz, Görlitzer Tagebuch 1945/46, Würzburg 1974) un- 
möglich. Er mußte notgedrungen in den russischen Besatzungsbereich, westlich der Oder-Neiße- 
linie, übersiedeln und übernahm hier die Aufgabe des Diözesancaritasdirektors für den in der 
russischen Zone liegenden Teil der Erzdiözese Breslau (1946-1949). 

Seit Ende 1949 wirkte Scholz, im Auftrag des in Görlitz wohnenden Kapitularvikars Dr. 
Piontek, als Dozent für Moraltheologie an der Philosophisch-Theologischen Hochschule der 
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Ostvertriebenen in Königstein/Ts. Hier bereiteten sich damals 180 Breslauer Theologen, die aus 
Krieg und Gefangenschaft zurückgekehrt waren, auf ihre Priesterweihe vor. Scholz hielt nicht 
nur Vorlesungen, sondern nutzte auch beratend seine seelsorglichen Erfahrungen und half beim 
Aufbau der Hochschule. 
Die Verbindung von Wissenschaft und Seelsorge wird bereits in der Promotion sichtbar. die 
Scholz 1940, an der Breslauer Universität, bei Professor Bernhard Poschmann, über das Thema 
„Die Lehre von der Einsetzung der Sakramente nach Alexander von Hales“, angefertigt hatte. 
Die Dozentur in Königstein brachte eine Hinwendung zur Moraltheologie, für die das Interesse 
schon 1931 in Freiburg aufgekommen war. Der zwischenzeitlich angesammelte, seelsorgliche 
Erfahrungsstoff konnte nun ethisch durchdacht werden. Die Kriegs- und Nachkriegserkebnisse 
vermittelten Scholz eine profunde Einsicht in die Zerbrechlichkeit menschlicher Strukturen und 
Pe onere Verständnis für die Faktoren „Geschichtlichkeit“ und „Umstände“. Beides hatte 
ni ee Ausbildung nur ansatzweise vorgefunden. Die erste Frucht seines 
ha RN logischen Forschungsansatzes ist die Habilitationsschrift „Benedikt Stattler 
h ) und die Grundsätze seiner Sittlichkeitslehre unter besonderer Berücksichtigung der 


Doktrin von der philosophischen Sünde“ di 
‚ die Scholz 1955, an der Universitä 
Professor Theodor Müncker ern niversität Freiburg i. Br., bei 


u: Ars 
niversität Marburg/Lahn. Durch die Lehrtätigkeit war, über 15 Jahre hinweg, seiner 


Forschung ein Schwerpunkt 
gesetzt worden, der in zahl 
kam (siehe Schriftenverzeichnis) reichen Veröffentlichungen zur Geltung 


Zu BE re fllich-pädagogischen Bemühungen war der Ruf an die Universi- 
nahm er, im März 1972, den Lehrstuhl für Moraltheologie am Katho- 


tragten mit der Ernennung zum Honorar-Professor. 


In A 
re ke die Fragen nach Norm und Gewissen in den Vordergrund. Die Antritts- 
men begründen“ H wi Eh an. Sie war dem Thema gewidmet: „Normen künden, heißt Nor- 
ER kr Nenn Sr Ringen mit den Problemen, die sich um das radikal und aus- 
von der en e a ranken und die in der katholischen Sittenlehre durch die Regel 
Normenbegründung E j eine Milderung fanden. Die teleologische und deontologische 
um des Menschen willen Ologisch zu unterscheiden und für die erste zu plädieren, wurde — 
von der Katholischen RE a. zentrales Anliegen. Der Kontakt zu polnischen Fachkollegen 
schau, die zu Gastvorl rsıtät ın Lublin und der Akademie für katholische Theologie in War- 
sungen nach Augsburg eingeladen wurden, half Prof. Scholz bei der Klä- 


fung anstehender Fra ätiobai 
möglich gen. Neben der Lehrtätigkeit war also eine gediegene Forschungsarbeit 


Im März 19 | 2 

iss Rn ron Der Universitätspräsident und der Dekan würdigten die 

nahm Scholz die en ofessor Scholz. Um den Kontakt zur Seelsorge zu behalten, über- 

" schungsarbeit Be e E Klein Zimmern, Kreis Darmstadt (Diözese Mainz). Seine For- 

nen sind, vorallem das w auf. Das beweisen weitere Veröffentlichungen, die seit 1975 erschie- 

für begründete Au Es „Wege, Umwege und Auswege der Moraltheologie. Ein Plädoyer 
snahmen (1976), das große Beachtung fand. Das von R. Mec.Cormick und 
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Paul Ramsey herausgegebene Werk „Doing Evil to achieve Good“ (Chicago 1978) erwähnt ihn 
in der Einleitung unter den ‚„weitbekannten theologischen Ethikern“, die der katholischen 
Schultradition in der Frage der Normbegründung eine neue Wendung gegeben haben. 

Seinem Bemühen um den Dienst am Menschen im Lichte des Evangeliums gibt das nach- 


folgende Literaturverzeichnis Ausdruck. 
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Vernunft und Glaube 
unter modernem Problemaspekt 


lischen Theologie seit ihren Ursprüngen 
ln Sa Eee ie und Ausdrucksgestalten u her 
> oe. ch va Neue Testament die Unterscheidung zweier solcher = 5 
Geschichte zog. Auc u so deutet sie sich doch faktisch als ua . 5 
er De ns in der Spannung zwischen der an en e er 

annungsm ’ nl 1,25) oder in 

vn‘ wi > on “ er “ „geheimnisvollen, ee 
en 5 Be zu unserer Verherrlichung vorherbestimmt hat (l i u n 
iy a ve Bas io der Grund für das Entstehen dieses ne an die Liebe 
5 rn = Eu Der nn hervor: es ist das Geheimnis Christi, näherhin,, 
ichkeits- 


Christi, die alle Erkenntnis übersteigt“ (Eph 3, 19) (2). 


I. Die bleibende Aufgabe 


ine erste positive Auswertung in der Alexandrini- 
en ne ee re Gi cehrum mühte, den en u 
ee tändnis zu überführen, gemäß dem (nach der Sep je a 
pre an ihr nicht glaubet, werdet ihr nicht VERNEDEN j Geistes- 
nommenen) a. 2 late führend, daß der Glaube durch die hinzukommen .. 
Origenes (+ nn nn re Erkenntnis des Logos führen würde 0) Ein BORIERS Bas 
a i | Gewinn eines „intellectus fidei“, der nach ihm aus einer a. b 
nn no us resultiert, in welcher „der Glaube der Vernunft en (4). 
fassung von „ratio et fi in der unter dem Einfluß des aristotelischen Wissensideals stehenden 
Schärfer -_ er die Frage nach dem Zusammenhang von auctoritas und ratio zu- 
ee En uf die differenzierte Einheit von Philosophie und Theologie (5). Sie 
en are he hr in der Scheidung des aufeinander Bezogenen getroffen, von Bonaven- 
wurde von Thomas me nd Unterordnung der Philosophie unter die Theologie verstanden. 
tura (+ 1274) ir a . e schöpfungsgemäße Würde der Vernunft gewahrt, die von daher dem 
a nicht widersprechen konnte. So blieb auch die vom lateinischen Averrois- 
ee von der doppelten Wahrheit, wonach vor der Vernunft etwas wahr 
mon ; mgekehrt), eine Episode (6). 
dee ee die auf der Überzeugung von der Exi- 
a ündende Zuordnung auseinanderfiel N, als in weiterer Konsequenz 
en Kbehken theologisch bestimmte Vernunft sich in der Neuzeit Nee 
en an ne des Verhältnisses von Glaube und Vernunft, von de 
setzte, mußte die Bes nen erhalten, zumal sie nun von zwei Seiten gefährdet ee ie 
ae er (wie im Rationalismus) jeden ie abweisen, sie 
eg I im Idealismus) den Glauben in die Vernunft „aufheben“, etwa im Sinne 

onnte a 
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2 W. 3 Hegels (+ 1831), der am Ende die Philosophie selbst als den eigentlichen Gottesdienst 
rkannte. 
Solchen extremen Ausschlägen mußte auf seine Art das religiös-theologische Denken seinen 
Tribut zollen, sei es, daß es sich (im Gegensatz zum Rationalismus) im sogenannten „‚Fideis- 
mus“ auf sich selbst zurückzog und die Unfähigkeit der Vernunft gegenüber dem Glauben 
dekretierte, sei es, daß es im Traditionalismus (gegen die idealistische Spekulation) allein auf die 
Heilstatsachen und ihre Weitergabe in der Tradition setzte. Eine solche Verlagerung der 
Gewichte auf den Glauben mußte aber in der naturwissenschaftlichen und szientifizistischen 
Welt der Moderne einen Rückzug des christlichen Gedankens aus der Wirklichkeit bedeuten 
Den Charakter eines solchen Rückzugs zeigen auch gewisse moderne Bestrebungen, die A 
Glauben als eigenständigen Bereich neben dem Weltwissen etablieren und dadurch sogar stär- 
- Be (7a). Im Gefolge eines von der existentialistischen Philosophie beeinflußten Anti- 
a En mus versucht man, auch die Wahrheit des Glaubens unter Übergehen jeder begrifflich 
“ re ASSPREÜRNDE und aller „praeambula fidei“ in sich selbst zu erfassen und ihrer 
- e er Ablehnung einer angeblich trügerischen Satzwahrheit) unmittelbar inne 
een ir = Er christliche Glaube entweder auf eine spontane dezisionistische Wil- 
Eat an Rn gen et oder auf eine angeblich zwingende Lebenserfahrung, aber auch (in 
Se. nn eologie) auf eine in sich selbst ruhende „Gewissensgewißheit“ oder (in 
an a er ) = die Praxis kommunikativen Handelns. In allen diesen Fällen 
ar. Be | 2 za Unmittelbares (sei es der privaten, der transzendentalen oder 
Fe ja rn ete Gottesglaube (entgegen dem antirationalistischen und anti- 
Ahern am Be doch wieder naturalisiert und rationalisiert wird, 
en ame “ri „Sewissen” ihm den Charakter des „Übervernünftigen“ und des 
en | er so schließlich zu der selbstverständlichsten Sache von der Welt 
‚Ser gegenüber man sich nur wundern kann, daß} sie bei vielen auf Ablehnung stößt. 


in ea en Er a „Abmessung“ zwischen Wissen und Glauben, ein Mangel, der sich 
Rational nr Ara ‚zwischen den Extremen eines Irrationalismus und eines 
keit des christlichen n “ on Aieser Disposition wird nachfolgend aber auch die Inhaltlich- 
natürliches Wissen als ne ns negativ bestimmt und alteriert; denn dieser Glaube, der sich ein 
auch als sein Proprium a voraussetzt, besitzt in seiner voll erstellten Form das Wissen 
fehlenden rationalen Dis = a5 sein Inneres Strukturmoment. Wo aber dieses kraft der 
vieldeutig, Er nn” nn En u der Glaube in sich selbst beliebig, inhaltslos und 
Ki Bedeutung unterzubringen Er ungen”, unter denen freilich immer auch noch eine ‚‚christ- 
Eser : i : 

(1869 Eon Eee aallichen Konstellation versuchte das 1. Vatikanische Konzil 
nung“ (DS 3015) der en 5 m es im Anschluß an die Tradition von der „zweifachen Ord- 
seitigen Bezug und in ei kenntnis sprach, aber doch auch ihre Einheit in einem gegen- 
Lehrauffassung wurde en Hilfe“ kraftvoll hervorhebt (8). Diese grundlegende 
Pastoralkonstitution ni a weiten Vatikanum wieder aufgenommen. Ihr Einbau in der 
hin, in dem die Kirche % E re ın der Welt von heute“(9) weist auf den großen Rahmen 
möchte: es ist der Ten = eibende Problematik heute einbezogen und gewertet sehen 
keit, veran twortliche Wahre‘ r natürlichen Welt, der in ihrem eigenen Bereich Selbstgesetzlich- 

ahrheitssuche und wissenschaftliche Freiheit zukommt, dies alles jedoch 


nicht in absoluter i : 
Autonomie, sondern in Ausrichtung auf ein Ganzes, wo „Glaube und Ver- 


bu sich in der Wahrheit treffen“(10). 


II. Die Notwendigkeit der Unterscheidung 


Wenn die Problemgeschichte auch ausweist, daß eine Trennung von Glaube und Vernunft und 
ihrer Betätigungsweisen (Glauben und Wissen) im katholischen Denken kaum einmal ernstlich 
befürwortet wurde und faktisch durchgehalten werden konnte, so muß doch aus Gründen des 
Gott-Mensch-Verhältnisses wie des Verhältnisses von Schöpfung und Heil, Natur und Gnade, 
endlichem Geist und göttlichem Geheimnis ein Unterschied festgehalten werden. Dabei ist zuzu- 
geben, daß dieser Unterschied sich erst ergibt, wenn man die Eigenständigkeit der Dimension des 
Religiösen anerkennt und innerhalb dieser Dimension mit der neuen Wirklichkeit der Offen- 
barung ernst macht. 
Ein rein positivistisches Denken wird diese Unterscheidung nicht annehmen, wird aber gerade 
deshalb vor gewisse Aporien gestellt sein, wie noch gezeigt werden soll. Ihm gegenüber kann das 
katholische Denken aufzeigen, daß die Wahrung des Unterschiedes nicht zuletzt auch dem unge- 
schmälerten Wesen und dem reinen Bestand der Vernunft dienen soll; denn es kann mit Hilfe 
dieses Unterschiedes klar gemacht werden, daß die Vernunft ihren eigenen Gesetzen folgt und 
ihr Eigenvermögen besitzt, das durch den Glauben nicht geschmälert werden soll. Ohne hier die 
wechselvolle Geschichte des Vernunftbegriffes aufzunehmen (und die in der neuzeitlichen Philo- 
sophensprache erfolgte Bedeutungsverschiebung zwischen Vernunft (ratio) und Verstand (intel- 
lectus), ist zu ersehen: ob man im aristotelisch — thomasischen Sinne Vernunft — Verstand als 
das geistige Erkenntsnisvermögen (mit diskursivem Denken und Wesenserkenntnis) versteht; ob 
man sie im Descartesschen Sinne als das Begreifen durch einen reinen, aufmerksamen Geist faßt 
mit der Konsequenz einer mathematischen Wissensauffassung; ob man sie im Kantischen Sinne 
als Vermögen der Begriffs- und Urteilsbildung und des Schließens (Vernunft) erkennt: in allen 
diesen Fällen (die selbstverständlich philosophisch kritisiert werden können (11) ), wird der 
Glaube diese Wesensbestimmung nicht antasten oder alterieren, weil er demgegenüber ein 
anderes Vermögen darstellt. 
Die Andersheit ergibt sich schon aus dem verschiedenen Gegenstand der beiden genannten Ver- 
mögen. Gegenstand der Vernunft oder des Denkens ist die Welt der natürlichen Dinge, das 
Seiende in allen seinen Gestalten oder (in der Einschränkung der analytischen Philosophie) die 
Sachverhalte, die zur Gewissheit gebracht werden sollen. Der Weg (die Methode) zum Gewinn 
dieser Gewissheit ist wesentlich der des schlußfolgernden Denkens, das (von Aristoteles bis hin 
zu Kant) zu einem allgemeingültigen und notwendigen Wissen führen soll (das freilich im 
Bereich des Geschichtlichen eine Wandlung erfährt und zum „Verstehen“ wird). 
Bringt man den Gegenstand der Vernunfterkenntnis in Zusammenhang mit dem Begriff der 
Wahrheit, so läßt sich das Objekt erschöpfend umschreiben mit der Gliederung in Vernunft-und 
Tatsachenwahrheiten (ohne die von Leibniz gezogenen Folgerungen zu übernehmen). Das Prin- 
zip dieses Erkennens liegt letztlich in der Selbstmacht des Geistes, der sich „auf sich selbst stellt 
und alle seine Lösungen und Gründe aus sich selber zu holen unternimm', 12). Nur meldet sich 
angesichts einer solchen Bestimmung der Vernunft bereits die Frage an, ob hier nicht die 
menschliche Vernunft zu einem absoluten, selbstschöpferischen Allwesen erhoben wird, das 
keine Grenzen kennt. Dabei ist nicht nur das Faktum der Irrtumsfähigkeit ein Hinweis auf die 
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Grenzen der menschlichen Vernunft, sondern besonders auch die Tatsache, daß der Geist weder 
die Welt voll ausschöpfen kann noch daß er völlig bei sich selbst sein kann lem er immer wie- 
der zumAusgehen auf das andere seiner selbst gezwungen ist: das macht die Endlichkeit und Be- 
grenztheit des Vernunft- und Verstandesdenkens aus. Wo aber diese Grenze sichtbar wird. muß 
prinzipiell auch ein „Jenseits“ dieser Grenze anerkannt werden. So liegt in der Nulrtehnim der 
Endlichkeit und Begrenztheit der menschlichen Vernunft ein hinweis auf die Existenz ne 


Übervernünftigen“, das die Vern i iti 
2 » unft nicht positiv begründen k 
leugnen vermag. 8 ann, das sie aber auch nicht zu 


Dieses Übervernünftige ist nun (in einem zunächst rei 
„Gegenstand“ des Glaubens. Auch Begriff und Ve raue Re 
tum ihre Geschichte. Ohne sie in allen ihren Wendungen und Wandlungen verfolgen zu können 
= zu ersehen, daß der Glaube schon von seiner ursprünglichen biblischen Fassung her etwas air 
eres meint und intendiert als das menschliche Vernunftdenken. Im biblischen Verständnis 
meint der Glaube ein personales Geschehen der Begegnung mit dem Absoluten, das durchaus 


nicht unweltlich erfaßt, aber doch als alle weltlichen Bedingtheiten und Grenzen Transzendier- 
endes erfahren wird. Im ersten „Glaubensbekenntnis“ des Alten Bundes wird der Glaube ver- 
standen als Antwort auf das Handeln Gottes in seinem Bund, die sich in der Anerkennung der 
Macht und Gnade des Bundesgottes vollzieht (Dt. 26,5 - 10). Die diese Antwort informierenden 
Kräfte sind die Gewissheit von der Treue Gottes und das Vertrauen auf seine absolute Zuver- 
lässigkeit, das selbst nicht im Entzug aller irdischen Sicherheiten wankend wird (vgl. Hı. 13, 15 
Auch im Neuen Testament wird der Glaube. am Beispiel Abrahams gemessen. als feste 
ee ii = Untrüglichkeit des Gotteswortes verstanden (Rom. 4, 18), dıe entgegen 
ar Ra en insicht (vgl. 1 Kor. l, 18 ff) im Hören des Wortes zum Gehorsam ihm 
en a RR 10, 16). In dieser Hinsicht scheint M. Buber nicht richtig gesehen zu 
vo nn ichtlich des paulinisch-johanneischen Christusglaubens sagt: ..Der Unter- 

en diesem «Es ist wahr, daß der Gott der Welt unser König ist» und jenem 


«Wir glauben und erk en: 
Glaubensarten“(13). kennen» ıst nicht der zweier Glaubensäußerungen, sondern der zweier 


ne ma ım Gegensatz zum alttestamentlichen personalen Vertrauens- 
ee it "herzen u 2 ber schon E. Brunner hat das Bestehen dieses angeblichen Ge- 
enletschen Verstand gengen Argumenten bestritten(14). Richtig ist freilich, daß im 
(vgl. Joh.6, 69: 1 Joh. 4 Ay „glauben in einer besonderen Weise mit „erkennen“ verbunden ist 
wie sie a u h - #, 16). Aber dieses „erkennen“ ist Ausdruck für eine Lebensgemeinschaft, 
la m en dem Vater und dem Sohn besteht (vgl. Joh. 17, 3. 11). Insofern dieser 
ie . en € Glaube auf Gottes Handeln in der Geschichte zum Heil des Menschen aus- 
personalen e auch ein Moment an Inhaltlichkeit und Wahrheit in sich, das aus einem 
re ee: n Be auszuschließen ist. 
ee eshalb auch immer der „Daß-Glaube“ eingeschlossen, freilich in einer 
scheiitrderegi gerung, ın welcher der „Du-Glaube“ als Zielpunkt des „Aussageglaubens“ 
Da a se a nur den Charakter des Durchgangsnunktes besitzt 
in .. a Se (die Augustinus in der Abfolge „credere Deum, credere Deo, credere 
welchem er auf Ge n a ), ist der Heilsglaube der personale Akt des ganzen Menschen, in 
der Wahrheit Got enbarung antwortet, sich ihm aber zugleich überantwortet, worin er 
(es teilhaftig wird, aber auch Licht für seine eigene Existenz empfängt. 
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Gegenüber einem solchen Totalakt, der auf Gott gerichtet ist und die eigene Existenz erhellt, ist 
jede Vernunfterkenntnis partiell gehalten, gegenständlich bestimmt und zeitlich-horizontal 
ausgerichtet, so daß an keiner Stelle der Eindruck einer Opposition zwischen Vernunft und 
Glaube, zwischen Wissen und Glauben aufkommen kann, wohl aber ein Zuordnungsverhältnis 
sichtbar wird. 

Die katholische Theologie ist nun gerade an der Stiftung dieses Zuordnungsverhältnisses interes- 
siert (und nicht nur an der hier beschriebenen Eigenständigkeit der Vernunft gegenüber dem 


Glauben). Dieses aber läßt sich nicht linear verstehen (in der Weise, daß sich das Wissen in den 
Glauben fortsetzt); ebenso wenig ist es als mechanische Stufenfolge aufzufassen (nach dem Bild 
von zwei Etagen). Es ist eher im Bild einer zyklischen Bewegung zu sehen, in der die beiden 
Kräfte oder Valenzen miteinander verbunden sind, aber die Verbindung in jeder Phase der Be- 
wegung anders ausfällt und in keiner Phase zu einer Vermischung führt. So kommt in das Ver- 
hältnis ein dynamisch-teleologischer Zug hinein, der sich schon in einem Ursprünglichen be- 
merkbar macht, nämlich im sogenannten „natürlichen Glauben“. 


III. Die Zuordnung von Vernunft und Glaube 
1. Die Bedeutung des „natürlichen Glaubens“ 


Die katholische Theologie, die alle geschaffene Wirklichkeit ernst nimmt, kennt einen 

sogenannten „natürlichen Glauben“, der als Grundakt menschlicher Existenz für die Verhält- 

nisbestimmung von Vernunft und („„übernatürlichem“) Heilsglauben bedeutsam ist. Seine Be- 

deutung wurde schon beim ersten Aufkommen der Problematik um „Glaube und Wissen“ er- 

kannt, in der Auseinandersetzung der Alexandrinischen Katechetenschule mit dem heidnischen 

Philosophen Kelsos (+nach 178), der behauptete, daß die Christen die Lehren ihrer Religion un- 
besehen und ungeprüft annähmen. Ihm antwortete Origenes (+ 251), daß das Glauben eine 
menschliche Grundhaltung sei und daß sich „der Glaube bei allen menschlichen Dingen nicht 
umgehen läßt“(16). Obgleich nämlich die Dinge und Geschehnisse in der Welt vieldeutig und 
zweifelhaft seien, glaube doch jeder daran, daß sie ihm zum Guten gereichen würden. Von ei- 
nem solchen naturhaften Vertrauensglauben lebten sogar die Philosophen; denn wie sollte sich 
ein Philosophiebeflissener einer bestimmten Schule anschließen, wenn dieser Entschluß nicht 
von dem „Glauben“ getragen wäre, „daß jene Schule die bessere sei“(17). Dieser naturhafte Ver- 
trauensgestus gewinnt erst recht dort an Bedeutung, wo es um das Ganze der Welt und um den 
geht, „der dies alles geschaffen hat“(18). Über Bedeutung und Notwendigkeit dieses Vertrauens- 
glaubens als menschlicher Grundhaltung hat vor allem Augustinus (+ 431) Erkenntnisse zutage 
gefördert, die er nicht zuletzt aus der Kenntnis der Philosophen seiner Zeit schöpfte. Ihnen ge- 
genüber stellte er verwundert fest, „wie viel festen Glauben an so vieles höchst Fabelhaftes und 
Ungereimtes“ sie aufzubringen hatten. Bei sich selbst aber gewahrte er, daß er „Unzähliges“ 
glaubte, was er nicht sah, und daß „ohne solchen Glauben jegliches Handeln in diesem Leben 
gelähmt würde“(19). Auch Thomas weiß (im Anschluß an Aristoteles) um die Bedeutung dieses 
natürlichen Glaubens im menschlichen Leben(20), ähnlich wie später I. Kant vom „statutari- 
schen Glauben“ spricht, vermöge dessen der Mensch seine Zustimmung auf einen objektiv un- 
zureichenden Grund hin erteilt, der jedoch subjektiv zureichend ist(21). 

Wenn heute gelegentlich ein solcher von der Zuneigung und vom Willen getragener Glaube be- 
argwöhnt und von ihm gesagt wird, daß er „keine Tugend, sondern ein Laster ist“(22), so scheint 
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hier ein Grundphänomen des Menschlichen von der rein konstruierenden ratio des Kritischen 
Rationalismus”einfach verkannt. Diesem negativen Urteil widersprechen anders Stellung- 
nahmen aus dem Bereich des modernen Denkens, die sich dem Zwang positivistischer Rationali- 
tät widersetzen und auf ein Wirkliches hindeuten, das hinter allem Sagbaren und Erkennbaren 
liegt und das vom Verstand nicht ergriffen werden kann. Für L. Wittgenstein gibt es das Trans- 
zendentale oder „Mystische“, das allem Erkennen zugrunde liegt, ohne daß sich-die Reflexion 
oder die Sprache seiner bemächtigen könnte. Dieses Unaussprechliche, das vom wissenschaft- 
lichen Denken nicht erfaßt werden kann, geht dem Menschen doch 2 der 


„Anscha nl 
„Gefühl oder in der „Erfahrung“ auf uung“, im 


(23). Noch deutlicher tritt dieser Sachverhalt im Zusam- 
menhang mit der Wissenschaftstheorie bei K. Popper hervor, der über die wissenschaftliche 


a und Modellbildung sagt: „...unser Raten ist geleitet von dem unwissenschaftlichen. 
re Glauben, daß es Gesetzmäßigkeiten gibt, die wir entschleiern, entdecken kön- 

a ). Für P Opper ist es unbezweifelbar, „daß wissenschaftliche Forschung, psychologisch 
ae I je u wissenschaftlich indiskutablen, also, wenn man so will, «metaphysischen» 
Be, er na höchst unklare theoretische Ideen wohl gar nicht möglich ist“(25). Von 
RE a und deskriptiv vorgehenden Soziologie her kommt P. L. Berger zu der Er- 
N N s er en Vemumftdenken registrierter Empirie etwas Überempirisches auf- 
wie als a = Y Sa Vertrauenshaltung zugänglich wird und das als „induktiver“ 
are Ser Er angesichts der alltäglichen menschlichen Wirklichkeit mitten in der 
Aussagen über Gott BR Fi verweist: „Induktiver Glaube bewegt sich von der Empirie hin zu 
N dere en Glaube dagegen kommt von Aussagen über Gott her zu Inter- 
TE Da en Wirklichkeit (26). In beiden Fällen ist hier ein geistiges Geschehen 
Mi. f ernunftdenken vorausgeht und es transzendıert. So kann auch, von eıner 

n lalistischen Grundposition herkommend, K. Jaspers sagen: „Glaube ist Grund vor aller 
Erkenntnis. Er wird im Erkennen heller, aber nie bewiesen“(27). 


"öl Er hat, wie sich gerade an Jaspers zeigt, noch nichts mit dem „übernatür- 
I 7 “ tun. Er meint nur eine vom Willen getragene personale Zustimmung 
A Wirklichke x ln. Verstand bewirkt wird und die zur Orientierung wie zum Halt in 
era = T = ist. Dieser natürliche Glaube steht jedoch in Analogie zum reli- 
(nicht unbedingt zeitlich en een Er stellt gleichsam die ursprünglichste Phase jener 
bender vollzieht. ohne a zufassenden) zyklischen Bewegung dar, die der Mensch als Glau- 
Snatirliche ER n n sem vernünftiges Sein und Erkennen zu verleugnen; denn dieser 
he Krauchhaien F ern er sich auf den Gegenstand des Religiösen richtet, nach der hier 
SOBAT in ein Winsen auf re Jaspers „aufhellbar“. Er kann als „natürlicher Glaube“ 
fassung dem überna £; £ n werden. Das ist jenes „Wissen“, das nach katholischer Lehrauf- 
und vom Menschen ver x Bevor ausgehen muß, damit dieser eine vernunftgemäße, 
ln antwortbare Entscheidung werden könne und so in gewisser Weise auch 
weisbar und kommunikabel, wenn auch nicht demonstrierbar wird. 


2. Das Wissen „Vor“ dem übernatürlichen Heilsglauben 


Einem solch ’ 

N wi Wissen vor dem Glauben, das die Bedingungen für die Annahme des übernatür- 

das Wort De ei und die sachlichen Voraussetzungen für ein begründetes „Ja“ auf 
schafft, hat das katholische Denken immer eine besondere Bedeutung zugemes- 
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sen. Es hat dieses Wissen inhaltlich mit den „praeambula fidei“ indentifiziert, unter welche die 
Grunderkenntnisse ethischer und religiöser Art bezüglich der Existenz Gottes und seiner Offen- 
barung gerechnet werden. Dieser Position wegen hat man die katholische Lehrauffassung oft 
des Rationalismus und des Intellektualismus geziehen und geargwöhnt, daß auf diesem Wege die 
von ihr intendierte Besonderheit wie der schöpferische Neueinsatz des Glaubens preisgegeben 
würde. Ein solcher Vorwurf entspringt aber dem Mißverständnis, daß die „praeambula fidei“ 
mit dem übernatürlichen Heilsglauben ursächlich zusammenhingen und gleichsam die 
Prämissen darstellen, aus denen sich in einem logischen Schlußverfahren mit denkerischer Not- 
wendigkeit der Heilsglaube ergäbe. Solche und ähnliche Bedenken waren auch der Grund für die 
Ablehnung einer natürlichen Gotteserkenntnis wie einer „theologia naturalis“, die in neuerer 
Zeit besonders drastisch von K. Barth vorgetragen wurde (28). 

Aber der Sinn der Annahme solcher „praeambula“ oder eines solchen „Vorhofes“, der auf dem 
Wege in das Zentrum des Glaubens durchschritten werden muß, ist ein anderer. Er hat nicht die 
Bedeutung einer förmlichen Begründung des Glaubens, sonst stünde dieser Glaube tatsächlich 
auf natürlichem Grund und könnte seinen „gnadenhaft-übernatürlichen“ Charakter nicht mehr 
bewahren. Es geht hier nicht um die Fundamentierung des Glaubens als solchen, sondern um 
den Ansatz einer natürlichen ‚„‚Glaubwürdigkeit“. Das natürliche Gotterkennen besitzt nicht die 
Eigenart eines rational-apologetischen „Unterbaues“, auf dem sich der Glaube als ein natürlich 
fundamentierter „‚Überbau“ erhöbe. Wohl aber soll der übernatürliche Glaube als ein voll- 
menschlicher gewahrt und gehalten werden und zwar derart, daß der Mensch sich 
verantwortlich für das „Ja“ auf das Wort Gottes entscheidet, so daß er weder von diesem ge- 
zwungen wird noch eigenen irrationalen Zwängen unterliegt. 

Hier ist also der Mensch als Wesen geistiger Freiheit ernstgenommen und im ursprünglichen 
Glaubensgeschehen in die Rechte seiner Erkenntnis und Freiheit eingesetzt. Dies aber geschieht 
nicht, um die menschliche Vernunft als gleichberechtigte Instanz neben die göttliche 
Offenbarung zu setzen oder sie gar zur Richterin über den Glauben zu erheben, der ja doch eine 
Gnadentat Gottes am Menschen ist und bleiben muß. Aber der Mensch soll von dieser Tat nicht 


.. gezwungen oder überfallen werden. Er soll mit Wissen und Willen auf sie eingehen. Der Mensch 


soll mit seiner Erkenntnis der natürlichen „praeambula fidei“ der Offenbarung jenen An- 
knüpfungspunkt bieten, den der Glaube braucht, um vom Menschen auf menschliche Weise 
vollzogen zu werden. Dies ist schließlich auch die dem Wesen des Glaubens einzig angemessene 
Form; denn obgleich er von seinem Wesen her von der Vernunft unterschieden und ihr über- 
hoben ist, kann er in seinem Vollzug von den menschlichen Bedingungen und Voraussetzungen 
nicht absehen. Sonst müßte er sich selbst im Menschen ohne den Menschen verwirklichen, was 
für diesen Menschen zu jenem Verhalten eines „An-den-Glauben-Glaubens“ führen müßte, der 
diesen Glauben dem Irrationalen oder der Willkür preisgibt. Wenn aber das Wissen vor dem 
Glauben als natürlicher Anknüpfungspunkt gewahrt und in seiner Position belassen bleibt, wird 
dann die Glaubenszustimmung zu jenem „der Vernunft entsprechenden Gehorsam“ (ob- 
sequium rationi consentaneum: DS 3009), der allein einer vom Menschen verantworteten Glau- 
benszustimmung entspricht. 

Freilich könnte angesichts einer solchen Position der Einwand aufkommen, daß das Durch- 
schreiten dieses „‚Vorhofes“ den Glauben mittels der Vernunft und der Philosophie erzwingen 
könne. Demgegenüber ist darauf hinzuweisen, daß in diesem Zusammenhang immer von einer 


gleichzeitigen Beteiligung der Vernunft wie des Willens bei der Anerkennung der „praeambula 
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fidei“ gesprochen werden muß, Dies sagt, 
Vernunft gedacht ist, die auf rein logischem 
vollkommenen Evidenz führt. Schon Tho 
keine rationes demonstrativae sind. Es ha 
abstrakten, gleichsam mechanisch und 


daß hier nicht an eine isolierte „theoretische“ 
Wege zur natürlichen Erkenntnis Gottes und zur 
mas spricht hier nur von „rationes persuasoriae“, die 
ndelt sich deshalb um Erkenntnisse, die nicht aus einer 
konstruierend vorgehenden Vernunft gewonnen sind, 
hen, das auch spontan erfolgen und (wie besonders beim 
r schlichten moralischen Gewißheit gegeben sein kann. 
ekts eine Rolle spielen, obgleich ihnen keine ausschließ- 
liche Bedeutung zugesprochen werden kann, weil Erfahrungen subjektiv, zufällig und (an sich) 


diffus sind und erst durch das Erfahrungsurteil gereinigt werden müssen. Aber in keinem Fall ist 


das Vorausgehen des natürlichen religiösen Wissens an ein einseitig demonstratives Verfahren 
zu binden. In der Wirklichkeit genügt 


oft auch die moralische Gewissheit und eine nicht zur vol- 
len Evidenz gebrachte Idee der betreffenden Wahrheiten. 


Damit ist auch schon das Urteil über jenes Verfahren vorbereitet, in dem die Vernunft die natür- 
liche Gotteserkenntnis oder Gotteserfahrung reflektiert und methodisch in den sogenannten 
„Gottesbeweisen“ auslegt. Die Aversion gegen die „Gottesbeweise“ ist inzwischen so allgemein 
geworden, daß ihre Ablehnung den Charakter des Schablonenhaften und des Schlagwortartigen 
angenommen hat. In Wirklichkeit bleiben sie nach wie vor legitime Denkwege zur Verge- 
wisserung über den natürlichen Gottesgedanken, die im Rückgang von den Erscheinungen zu 

| ühren. Sie sind „ein Aufweisen, Zeigen und 
Sichtbarmachen dessen, was den Erscheinungen als Voraussetzung immanent“(29) ist. 
Aber auch sie führen nicht zum Gott der Offenba 
lich nämlich dieses „Wissen“ 


einfachen Menschen) in der Weise eine 
In ihr können die Erfahrungen des Subj 


Offenbarung anerkannt wird, so wenig 
„Zirkel“ in die nächst höhere mechanisch und deter- 
tsächlich vorhanden ist und bestehen bleibt, wird 
als Tat Gottes am Menschen gestiftet. 


ministisch fort. Die Verbindung, die ta 
vielmehr ‚von oben“, vom Glauben selbst 


3. Die Vernunft im Glauben 


Der Hauptproblempunkt dieses Fragenkre 


ises scheint jedoch an der Stelle zu liegen, an der die 
des „übernatürlichen“ Glaubens 


beginnt und der Mensch den Akt des gnadenhaften 
Glaubens an den Gott des Heils und des Mysteriums setzt, das sich für ihn in geheimnishaften 
Taten und Wahrheiten ausfaltet. Hier scheint die Vernunft, nachdem sie den „Einstieg“ in das 
Innerste des Glaubens vorbereitet hat, nun endgültig zurücktreten und ihre Rolle abgeben zu 
müssen. So könnte die Vernunft zwar zum übernatürlichen Glauben hinführen, ihn aber nicht 
mehr begleiten oder gar innerlich bestimmen. Die Folge wäre eine Auffassung vom christ- 

lichen Heilsglauben, die diesen „vernunftlos“ machen und ihn jedem geitsigen Verstehen ent- 
‚tertullianeischen „credo quia absurdum“ rückte hier in die 
Christentums wie des einzelnen Gläubigen hätte dies die 
€ Trennung zwischen Glauıben und Denken, Religion und Le- 


abwendbar würde. 


ziehen müßte. Die Gefahr des ps. 
Nähe. Für den Weltbezug des 

unabweisbare Konsequenz, daß di 
ben, Kirche und Wissenschaft un 
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ie Rolle der Vernunft Ge- 
Freilich ist eine solche Folgerung schon wen ren Par eines menschlich 
ee ee a = en ihr diese Anerkennung u 
en nn Disposition für ein Wirkliches geht als Anlage in die gan ns 
En =. . En der den entscheidenden Entschluß zur Annahme R en 
Burst En n. ua (und nicht ohne sie oder gegen sie, wenn auch - en. 
ae En 2 "behält im Glauben selbstverständlich seine Denkfähigkeit 1 = En 
verursacht) gefällt hat, air zu glauben. Von daher rührt die (gelegentlich mißverstandei 
N ie nn ein „mit Zustimmung verbundenes VeDkEn sel ve Nektnalisti- 
gan I. es F rmulierung einen Zug zum „rationalistischen” oder „inte hnahme 
Wenn man on .. eEmnanElese entgegnen: die Ineneuepehn Io 
schen” KeRIEpcnR ee ächst rein instrumental gedacht als Mittel ‚oder Organ, 5 
ne stande kommt und vor sich geht. Ein anderes Mi ef en 
an BOWERN 2 a finden, wenn man den Glauben nicht im et w ne 
a Tmakln a en Ep denn, man wollte den Glauben als Geschehen und ü > | a Mn. 
an ne schlich spielt der Wille im Glaubensvollzug eine wesentliche Rolle, 
Ka RE en Glauben einen reinen Willensakt machen dürtte, a A 
zum E R inbeziehung des Willens, die den Glaubensakt von einem blo . ii einem 
Ende En en unterscheidet; denn im Denken, das im Enderge nis = a 
on NIOTERRE RER rfolgte die Zustimmung aufgrund von evidenter Einsicht, Rn an 
een Willen affizierende Gut der Liebe, der Heiligkeit und Wahrhei B- Be 
dagegen Qurch we rfoleende denkende Zustimmung also nicht aus der er 
eh in hervorgelockt“ wird, der von der Gnade bewegt ist, nn. u 
En ea ee: aieirtandkik werden mit der einem solchen PIENERINLEH 1 Glaub 
Eee der Zustimmung vom Willen herkommt, behält aber der Glaube, 
a aß; isakt, seine Freiheit. 
anders als ein reiner, ernennen zu schätzen, weil es von einer a 
Dieses Moment 0er = d die Lebendigkeit dieses Geschehens erweist und garantiert, : Ja 
wos .. = kt (dem Menschen) und einer neutrischen Wahrheit erfolgt, son ern 
Bei Fer arte 2 dem personalen Gott. Es ist ein responsoriales Geschehen, en 
ZEICHEN ICKEN ao. in einer personalen Begegnung obwalten muß, doch auch von der 
aller „Vernünftigkei i elche in einem reinen Verstandesakt keine Rolle spielt. | 
en er nen Vernunft und Willen verleiht dem Glaubensakt nicht nur seine 
Dieses Er Maar u Lebendigkeit (im Gegensatz zum determinierten oo 
einzigartige Bewegt E heimnishaftigkeit, insofern die vom Willen bewegte Vernunft . 
En a end al einholen,erfassen und durchdringen kann. RN Struktur des 
ee re ze ee Objekt“ bestimmt, das er realisieren soll, nämlich dem Myste- 
is „ 


’ irkli | Taten in Welt und Geschichte. 
ttes, seiner Wirklichkeit und seinen 
en nn See erhebt sich noch einmal die Frage, ob die ee 2 
le en einer rein instrumentalen und damit passiven a verurtei t sei un 
Manach hier mehr leisten könne als das berühmte ee Y - ee 

ie katholische Theologie zu zeigen ! 
Ben daß der in den Glauben eingelassenen Vernunft . in en 
ee n ns Seheihihe eine unaufgebbare Bedeutung zukommt. Die Theologie hat zu a 
au a 
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Zeiten von di ’ 

tat dies mit Hilfe ee bei Ze ieenen (spezifischen) Wissenschaftscharakter abgeleitet. Sie 

sachlich vorhandenen) Grundsa ea ponau(+ 1109 ausgesprochenen (aber schon früher 

nach Einsicht strebt und allei ‚zes von der „fides quaerens intellectum“(31), dem Glauben, d 

Bein zn Be) fähig ist, sie zu erlangen. An diesem NER re 

„irXelcharakter” des Glaubens (als T 
ma . ae otalakt betr h z 
Kor Rn ae zeitlich) zuerst erkennen muß, um zu er % Rn nn 
e “ . 9 ’ , u 

ten Formel- Rem en tiefer zu „erkennen“, gemäß der schon von Tee un 

‚ Crede ut intelligas(32). Die „vom Glauben erleuchtete Vernunf j 


zwischen Schöpfung und Heil (oder Natürlichem und Über- 


der Gemeinschaft übertrage 
„Wechselseitigen Hilfe“ ges 
auf ein Vollendungsziel, 

Glaubenden in Bewegung halten kann. 


» 


el eigener Weise. Der Widerspruch wird dann vermieden, 
zeithaften Dinge zu ergründe h DR geaeiwiändiche RL .der 
nunft die eenileyrahre, n aben, und wenn die Theologie erkennt, daß der Glaubensver- 
Wersende en eit in Bezug auf das Gottesgeheimnis aufgegeben ist. Diese beiden 

Onnen einander nicht widerstreiten, sondern sind ‚recht besehen, auf eine 


: und die, von der Grenze menschlichen Erkennens und der 
ung überzeugt, „die Ehrfurcht vor dem Geheimnis der Wirklichkeit 
TTschaftswissens ein Heilswissen erstrebt“(34). 
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Die Theologie ihrerseits wird ein solches Weltwissen weder präjudizieren noch reglementieren. 
Sie wird im Gegteil dafür offen sein und es (zwar nicht konstitutiv, aber doch) regulativ in die 


Auslegung der Offenbarungswahrheit aufnehmen(33). 
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Was will der Lebende als Leben? Was will der Seiende 
als sein? Du also, Spender des Seins und des Lebens, 
wirst in verschiedenen Religionsformen gesucht auf 
verschiedene Weise und wirst genannt mit 
verschiedenen Namen. Denn in Deinem eigentlichen 
Sein bist Du unbekannt allen und unaussprechlich... 
Möchten doch alle erkennen, daß in der Vielheit der 
Religionsformen nur eine Religion sich kundgibt!... 
Nimmer können Geschöpfe sich einen Begriff machen 
von Deinem unendlichen Wesen, da kein Verhältnis 
besteht zwischen Endlichem und Unendlichem. Du 
aber, Allmächtiger, Gott, kannst einem jeden Geiste 
Jaßlich Dich zu erkennen geben. ....Du Gott, der Du 
alle Begriffe übersteigst, hast Deine beseligende 
Anschauung uns verheißen im Glauben, durch die 
Wahrheit selbst: den Sohn Gottes — wenn wir den 


Weg einhalten, den Er durch Wort und Tat uns 
vorgezeichnet hat. 


Nikolaus von Cues 


Hans-Joachim Schulz 


Die Liturgie als Interpretationsprinzip 
der Dogmenentfaltung im Dialog mit der Orthodoxie 


In seiner Ansprache am Vorabend der diesjährigen Weltgebetsoktav für die Einheit der Christen 
am 17. Januar kündigte Papst Johannes Paul II. eine neue Phase in unserem Verhältnis zur or- 
thodoxen Kirche an. Seine diesbezüglichen Worte klingen programmatisch: „Ich möchte den 
unmittelbar bevorstehenden theologischen Dialog zwischen der katholischen Kirche und den 
Ostkirchen byzantinischer Tradition erwähnen: Durch ihn sollen die Schwierigkeiten beseitigt 
werden, die noch immer der gemeinsamen Feier der Eucharistie und damit der vollen Einheit im 
Wege stehen. Es handelt sich dabei um ein wichtiges Ereignis, für das wir Gottes Hilfe 


erflehen.“(1) 


Es mag verwundern, daß der Papst den theologischen Dialog mit der Orthodoxie als einen erst 
beginnenden kennzeichnet. Denn seit der Ankündigung des II. Vatikanischen Konzils durch Jo- 
hannes XXIII. wird dieses Wort für manigfaltige Gesprächskonstellationen gebraucht. Man 
spricht von einem Dialog, den es mit anderen Konfessionen und Religionen, ja mit allen Men- 


schen und Geistesströmungen unserer heutigen Welt zu führen gilt. | 
Die jetzige Ankündigung eines „theologischen Dialogs“ mit der Orthodoxie ist von einem an- 


dersartigen und ganz spezifischen Verständnis des Wortes „theologisch“ bestimmt: entspre- 
chend dem Verständnis von „theo-logia“ in der Orthodoxie, wonach jede genuine Theologie 
letztlich jenen Logos zum Urbild hat, der „am Anbeginn war“ (Joh. 1, I) und in dem Gott selbst 
wesenhaft sich ausspricht. Demgemäß ist auch das Bild des wahren Theologen in der Orthodoxie 
nicht an universitärer oder publizistischer Theologie orientiert, sondern von jenen Heiligen be- 
stimmt, von denen der Titel „ho Theolögos“ tatsächlich mit Emphase ausgesagt wird, wie dies 
vor allem bei Johannes dem Evangelisten und — mit Abstand — bei Gregor von Nazianz ge- 
schieht. 

So impliziert theologischer Dialog mit der Orthodoxie bereits das Schöpfen aus gemeinsamen 
Offenbarungsquellen und das Voranschreiten auf gemeinsamen Wegen theologischer Erkennt- 
nis, das Vertrauen auf die Vereinbarkeit der beiderseitigen Überlieferungen und die entschie- 
dene Hoffnung, unter dem Antrieb des Geistes auch durch alle historischen Kontroversen hin- 
durch jenes Maß an Einmütigkeit zu entdecken, das Kommuniongemeinschaft und Kirchenein- 
heit zu realisieren vermag. 

Die Möglichkeit eines solchen Dialoges ist von der Orthodoxie jahrelang eher skeptisch betrach 
tet worden. Noch zehn Monate, nachdem die ersten verheilungsvollen Begegnungen zwischen 
Papst Paul VI. und Patriach Athenagoras in Jerusalem stattgefunden hatten (2), verhält sich im 
November 1964 die III. Panorthodoxe Konferenz von Rhodos eher zurückhaltend: Zunächst 
sollen die Ergebnisse des II. Vatikanischen Konzils abgewartet und geprüft werden. Erst dann 
möge es zur Aufnahme des theologischen Dialogs kommen, vorausgesetzt, daß die Gesamt- 
orthodoxie beteiligt und der Dialog „auf gleicher Ebene und unter gleichen Bedingungen“ ge- 
führt wird (3). Dies bedeutet konkret, daß sich beide Seiten den gleichen ekklesialen Status zuer- 
kennen und daß als gemeinsame Glaubensbasis die Überlieferung der sieben ersten Ökumeni- 
schen Konzilien gilt. 
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Diese Bedingungen wurden seit 1975 von einer gemeinsamen kartholisch-orthodoxen Vorbe- 
reitungskommission erörtert (4), die auch bereits die vorrangigen Themen des Dialogs formulier- 
te und nun offenbar zu einem guten Abschluß ihrer Arbeit gelangt ist. 


I. „Dogmenfortschritt“ und Entfaltung des Dogmas aus seiner Sinmitte 


Den orthodoxen Christen muß es nahezu als selbstverständlich erscheinen, wenn der Beschluß 
der III. Panorthodoxen Konferenz darauf abzielt, die Glaubenseinheit auf der Überlieferungs- 
basis der sieben ersten Ökumenischen Konzilien wiederherzustellen; und kein geringerer als 
Papst Paul VI. hat diesen Faktor der Gemeinsamkeit stark akzentuiert: Das „Leben von 
Schwesterkirchen haben wir jahrhundertelang gelebt und miteinander die Ökumenischen Konzi- 
lien gefeiert, die das Glaubensgut gegen jede Veränderung verteidigten.“ (5) 

Doch dem entwicklungsgeschichtlich denkenden abendländischen Theologen stellt sich die Fra- 
ge, wie denn die orthodoxe Kirche ihre heutige Fähigkeit zu verbindlicher Glaubensartikulation 
einschätzt, und ob, wenn sie sich als „Kirche der sieben Ökumenischen Konzilien“ bezeichnet, 
sie in diesen Konzilien etwa schon den Abschluß aller Dogmenentwicklung erreicht sieht. — Al- 
lerdings erweisen schon die fortgeschrittenen Bemühungen um ein Panorthodoxes Konzil (6) in 
jüngster Zeit eine solche Annahme als Mißverständnis. Nachhaltiger aber vermag der Einblick 
in die inneren Lebensgesetze der Ausformung von Liturgie und Dogma innerhalb der Ortho- 


doxie die Vermutung zu widerlegen, es fehle dieser Kirche an Entwicklungsfähigkeit aus 
Mangel an Lebenskraft. 


In ursprünglicher und ostkirchlicher Sicht ist freilich die Entfaltung des kirchlichen Dogmas 
nicht Angelegenheit theologischer Deduktion und voluntaristischer Definitionsabsicht. Wohl 
hatten die alten Konzilien die Abwehr der Häresien zu gewährleisten; und die Konzilväter 
scheuten sıch nicht, ihre Lehrautorität mit aller Geistes- und Willenskraft zur Geltung zu 
bringen. Doch bei all dem treten sie ganz hinter der Autorität der genuinen Überlieferung 
zurück. Die Überlieferung selbst bleibt die zu überprüfende Quelle und das fortdauernde Inter- 
pretationsprinzip. Sie selbst fungiert gewissermaßen als die in allen Zweifelsfällen anzugehende 
Appellationsinstanz (7). 

Die stete Legimitationsverpflichtung aller Lehrautorität nach dem Maß der je älteren und 
sichereren Überlieferung bringt es mit sich, daß gerade auch auf Überlieferungsdimensionen 
zurückgegriffen wird, die eher als liturgische, denn als reine Überlieferung der Lehre zu 
charakterisieren sind. 

so entnimmt das I. Konzil von Nicäa (325) die entscheidende Formulierung „Gott von Gott, 
Licht vom Lichte“ zur Widerlegung der Arianer dem zur liturgischen Überlieferung gehörenden 
Taufsymbol von Cäsarea (8). — Der heilige Basilius argumentiert als Wegbereiter des II. Ökume- 
nischen Konzils, von Konstantinopel (381), ganz und gar vom Glaubensgesetz des /iturgiege- 
wordenen Schriftzeugnisses her. Denn das Prinzip gleicher Anbetung. die dem Heiligen Geist 
mit dem Vater und dem Sohne zukommt, ist gemäß dem Taufbefehl Mt 28,19 im Bekenntnisakt 
zur Taufspendung impliziert (9). — Wiederum zeigt die Theotökos-Aussage des III. Konzils, von 
le (431), unter geradezu tumultartigen Begleitumständen, daß dieser Titel nicht nur aus 
t eologischer Deduktion stammt, sondern vielmehr ein urtümlicher Reflex des Erlösungsglau- 
bens ist, der Christusfrömmigkeit und Marienverehrung gleichermaßen berührt. 

Aus liturgischer Überlieferung und liturgischem Brauchtum schöpft schließlich das VII. Ökume- 
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nische Konzil, das II. von Nicäa (787). Es sieht jedoch gerade im Christusbild (und in der Frage 
nach dessen Möglichkeit) das christologische Dogma selbst in der Gesamtheit seiner konziliaren 
Entfaltung seit Nicäa I impliziert (10) und verklammert durch seine Definition aufs neue die li. 
turgische und dogmatische Überlieferung miteinander. Doch erfolgt die Synthese so liturgie- 
orientiert (11), daß man von einer Redintegration der speziell konziliaren Lehrentwicklung seit 
Nicäa I in eine liturgiegeprägte Gesamtüberlieferung sprechen darf, wie sie der konziliaren 
Überlieferungsphase vorausgeht und letztere wieder in Liturgie und kirchliches Leben hinein 
„aufhebt’’. 
Gerade im Zusammenhang des VII. Ökumenischen Konzils manifestiert sich die spezifisch ost- 
kirchliche Auffassung von Lehr- und Dogmenentwicklung. Die ostkirchliche Tradition, weit 
entfernt, das „despositum fidei“ wie einen starr umschreibbaren Schatz zu ‚hüten und 
auszulegen, reagiert damals wie heute mit großer Sensibilität und Ausdrucksfähigkeit auf Fragen 
und Bedrohungen des Glaubens. Ihre jeweilige Auslegung will jedoch nicht als „Fortschritt be- 
trachtet werden. Sie will vielmehr nur beitragen zur Transparenz der kirchlichen Lehre auf die 
Mitte des Glaubens hin, sowie ihrer jeweiligen Artikulation auf die innere Kontinuität aller legi- 
timen Dogmenentwicklung. 
Wie die Lehre des VII. Konzils über die Ikone Christi nicht nur mit dem christologischen Dogma 
irgendwie zusammenhängt noch dieses nur disziplinarisch absichert, vielmehr im Christusbild 
das christologische Dogma selbst für die Augen des Glaubens gleichsam mit anschaubar macht, 
so sind auch die abendländischen Dogmendefinitionen des 2. Jahrtausends (vom Definitionsakt 
abgesehen) über die logische Vereinbarkeit hinaus inhaltlich nur insofern für die Orthodoxie 
nachzuvollziehen, als sie auch die Perspektive der Glaubensartikulationen und der kirchlichen 
Grundstrukturen des ersten Jahrtausends wahren und für deren Inhalte transparent sind. 
Die unmittelbar liturgische Überlieferung bietet hierfür die beste Anschauung: Die Entwicklung 
der liturgischen Gestalt der Eucharistiefeier und der übrigen Sakramente war im byzantinischen 
Ritus eine besonders intensive und formenreiche. Während die römische Meßliturgie verhältnis 
mäßig früh zu einer abgeschlossenen Gestalt kommt, die erst im Zuge fränkisch-römischer Aus- 
tauschbeziehungen im 9. Jahrhundert sich neuerlich anreichert, bildet die byzantinische 
„Liturgie“(= Eucharistiefeier) in einer fast übersensiblen Wechselwirkung mit theologischen, 
kulturellen und geistesgeschichtlichen Strömungen immer wieder neue Symbolschichten aus, die 


das jeweils frühere Erbe umkleiden und oft genug sogar in den engeren Umkreis der Anaphora 
(des eucharistischen Hochgebets) mit eintreten (12). Dennoch ist das Ergebnis aller dieser Über- 
formungen in den aufeinanderfolgenden Epochen der justinianischen und der unmittelbar nach- 
ikonoklastischen, der mittel- und spätbyzantinischen Zeit, keine Zerstörung oder entscheidende 
Verfremdung der ursprünglichen Strukturen und Symbolgehalte. Wie in der kosmischen Schau 
des Dionysios Areopagites die jeweiligen höheren und tieferen Ordnungen durch Schaffung stets 
neuer Abbildverhältnisse und Widerspiegelungen der Urbilder einander entsprechen, so spiegeln 
die der Anaphora gegenüber peripheren Symbolriten doch stets die sakramentale Wirklichkeit 
der Anaphora selbst in vielfältiger Weise wider (13) und schaffen der gläubigen Mitfeier jene 
Form der Intensitätssteigerung, die für meditative Erfahrung charakteristisch ist. 

Wenn nun in dieser Weise die Strukturgesetze kirchlicher Lehrentwicklung gerade in der liturgi- 
schen Überlieferung und Liturgieentfaltung ablesbar sind und konkret in den Strukturen der tat- 
sächlichen Liturgiefeier anschaubar werden, dann kann auch in der Frage nach der dogmati- 
schen Übereinstimmung mit der Orthodoxie (und konkret nach der Vereinbarkeit der Eigenmo- 
mente abendländischer Lehrentwicklung mit dem orthodoxen Glaubensbewußtsein) das „liturgi- 
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sche Verifizierungskriterium“ nicht bedeutungslos sein. Das heißt: Die Frage nach der dogmati- 
schen Übereinstimmung bzw. Vereinbarkeit ist eine strukturelle, die nicht durch isolierte Berei- 
nigung einzelner Punkte eines Dissenskataloges gelöst werden kann, sondern nur durch eine 
theologische Methode, die sich um die ursprünglichsten Voraussetzungen dogmatischer Ent- 
wicklung aus allgemein kirchlicher und näherhin aus frühchristlich-liturgischer Überlieferung 
bemüht. 
Wie weit aber werden diese Strukturen der Glaubensartikulation uns nicht nur de facto von den 
altkirchlichen Konzilien immer wieder in Verbindung mit der liturgischen Überlieferung darge- 
stellt, sondern ist letztere und speziell das Glaubenszeugnis der ältesten eucharistischen Hochge- 
betsstruktur für das gesamte Glaubensbewußtsein der Kirche auch grundsätzlich repräsentativ ? 
— Daß solches nur mit Einschränkung vom römischen Kanon, wohl aber von der Anaphora der 
byzantinischen Liturgie als dem natürlichsten Erbe der frühchristlichen Eucharistia gesagt wer- 
den kann, ist in einem kurzen liturgiegeschichtlichen Rückblick zu verdeutlichen. 


II. Das umfassende Glaubenszeugnis 
der frühchristlichen und byzantinischen Anaphora 


Die Anaphora (das „Opfergebet“) des byzantinischen Ritus entspricht in Aufbau und Ganzheit- 
lichkeit ihrer Glaubensaussage in erstaunlichen Maße der frühchristlichen Eucharistia 
(= „Danksagungsgebet“), wie sie von Hippolyt für den Beginn des 3. Jahrhunderts bezeugt ist 
(14). Demgegenüber beschränkt der aus späterer Entwicklung und alexandrinisch-nordafrikani- 
schen Impulsen resultierende Kanon (15) die Danksagung für das Heilswerk, den eigentlichen 
Grundzug jeder Eucharistia und den Anlaß für ihre umfassende Glaubensaussage, auf seinen 1. 
Teil: die vom jeweiligen Geheimnis des Kirchenjahres abhängige Präfation. Obwohl Hippolyt, 
der wichtigste Zeuge des frühchristlichen Eucharistiegebets, römischer Presbyter ist, hat er doch 
wie der aus Palästina stammende Märtyrer und Philosoph Justin (+ um 165) als Zeuge einer aus 
antiochenischer Tradition auf römischen Boden übermittelten Liturgie zu gelten. Römisch- 
Aue erndipe Eigenart setzt sich in Rom frühestens am Ende des 3. Jahrhunderts durch, wie 
enn auch die lateinische Liturgiesprache erst um die Mitte desselben Jahrhunderts entscheiden- 
den Einfluß gewinnt (16). 
Die Erneuerung des römischen Hochgebets nach dem II. Vatikanischen Konzil hat gemäß dem 
Vorbild Hippolyts und der syrisch-byzantinischen Anaphora das 1. und 3. der neuen Hochge- 
Ei en II und IV) als kirchenjahrunabhängigen, ganzheitlichen Glaubensaus- 
a ariat en Präfationsteil) konzipiert (17) und so auch der eucharistischen Frömmig- 
e wußtsein einer umfassenden Glaubensrealisation in der Eucharistiefeier wiedergege- 
Bj Hochgebet IL ist auch im einzelnen weitgehend nach dem Vorbild Hippolyts gestaltet 
/ jetet som einen vollständigen Ausdruck des Glaubens an die von Gott durch Christus ge- 
ki Erlösung: angefangen von der Inkarnation bis hin zur Kulmination in Kreuz und Aufer- 
stenung und zur sakramentalen Darstellung der Todeshingabe des Herrn im Vermächtnis seines 
Abendmahls. 
De rn jedoch eine genaue Analogie zwischen dem trinitarischen Aufbau der Eu- 
eu 2 x aubensbekenntnisses besteht ( 18), wurde diese in der Gesamtstruktur des 
ER c nachgeahmt. Diese Analogie wird bei Hippolyt (und in der syrisch-byzanti- 
en Anaphora) dadurch erreicht. dal} die Einsetzungsworte des Abendmahls noch im Rah- 
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men der christologisch-heilsgeschichtlich orientierten Danksagung stehen, während die sakra- 
mentale Realisation des Abendmahlsgeschehens im Zusammenhang jener umfassenden Glau- 
bensperspektive zum Ausdruck kommt, derzufolge der Heilige Geist das Heilswerk Christi fort- 
führt und durch die Eucharistie den ekklesialen Leib des Herrn auferbaut und belebt (19). 
So entspricht dieser Teil der Anaphora (nach Einsetzungsbericht und Anamnese) in seiner nneu- 
matologisch-ekklesiologischen Inhaltlichkeit dem 3. Teil des Glaubensbekenntnisses, näherhin 
jener 3. Glaubensfrage zum Taufakt, die bei Hippolyt lautet: „‚Glaubst du an den Heiligen Geist 
in seiner heiligen Kirche”“, worauf der Täufling sein „Ich glaube” spricht. (20). Auch das spä- 
tere Apostolikum bekennt in untrennbarer Verbindung: den Glauben ‚an den Heiligen Geist, 
die heilige katholische Kirche“, die „communio sanctorum“ und die „remissio peccatorum“. Die 
Kirche also erscheint als Ort des Geistwirkens, ihre konkrete Auferbauung aber findet statt als 
Communio und Sündenvergebung, womit ursprünglich die kirchenkonstitutiven Sakramente 
Taufe und Eucharistie gemeint sind (21), denn „communio sanctorum“ bedeutet im frühchrist- 
lichen Sprachgebrauch zunächst die Gemeinschaft am Heiligen, nämlich an den heiligen Gaben, 
die als sancta-bzw. ta hägia bezeichnet werden. 
Die byzantinische Anaphora entspricht nach Aufbau und heilsgeschichtlichen Inhalt genau der 
frühchristlichen, wie sie von Hippolyt bezeugt ist (22). Nur die Anrede an Gott ist nun weit- 
läufig, gleichsam als Spiegelbild einer apophatischen und kataphatischen Theologie gestaltet. 
Der Lobpreis des Vaters ist jeweils ergänzt durch den des Sohnes und des Heiligen Geistes (wie 
es der dogmatischen Entwicklung im Zuge des I. und II. Ökumenischen Konzils entspricht) und 
leitet über zum Sanctus, das als Gesang der Engel in der Gottesvision des Jesaja seinen Ursprung 
hat und über synagogale Verwendung und den christlichen Morgengottesdienst in die Euchari- 
stiefeier gelangt ist. 
Der Dank für das Heilswerk beginnt bei Basilius mit den Typoi der alttestamentlichen Heilsge- 
schichte und unterscheidet sich von der Anaphora des Chrysostomos auch durch den wesentlich 
stärker entfalteten Dank für die Heilstaten Christi, deren Nennung in beiden Anaphoren gleich- 
sam in den Bericht von der Einsetzung des Abendmahls als Vermächtnis des Herrn zusammen- 
gefaßt erscheint. — Die anschließende Anamnese ist gegenüber Hippolyt weiter entfaltet, die 
Geistepiklese konsekrations-theologisch präzisiert. Die frühchristliche Bitte für die Kirche, die 
sich eindrucksvoll schon in der Didache bekundet, wird nun zum Ansatz eines weitläufigen /n- 
terzessionsgebets, nach welchem schließlich in der trinitarischen Doxologie das ganze Hochge- 
bet einen seiner Gesamtstruktur und der trinitarisch entfalteten Gottesanrede und Danksagung 
gemäßen Abschluß findet. 


III. Die liturgische Glaubensrealisation 
als Interpretationsprinzip des Dogmas 


Das Glaubenszeugnis der frühchristlichen und der byzantinischen Anaphora erwies sich im vor- 
ausgehenden als ein gleich dem Glaubensbekenntnis von Nicäa und Konstantinopel (bzw. dem 
Apostolikum) umfassendes und im Zuge der Wechselbeziehungen von Dogmen- und Liturgie- 
entwicklung zugleich als ein nach Ursprünglichkeit und Authentizität auch gleichrangiges. — 
Inwiefern jedoch ist dieses Glaubenszeugnis auch ein so differenziertes Spiegelbild der ganzen 
inneren Struktur des kirchlichen Glaubensgutes, daß der unverkürzte Glaube der Kirche der sie- 
ben ersten ökumenischen Konzilien in ihm zur Geltung kommt, ja mehr noch: daß die Ana- 
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phora sogar Kriterium der inneren Vereinbarkeit späterer Entwicklungen der Theologie und des 
kirchlichen Lebens mit der theologischen Perspektive des 1. Jahrtausends sein kann, und dies in 
einer Weise, wie es die reine Interpretation der Bekenntnistexte und der dogmatischen Defi- 
nitionen der alten Kirche nicht zu leisten vermag? 
Der Grund dafür, daß dem so ist, liegt in der offenbarungsdynamischen pneumatologisch-ekkle- 
siologischen Perspektive dieser Glaubensartikulation, — und aufs engste verbunden damit: in 
der Tatsache, daß eine Anaphora sich nicht wie eine dogmatische Definition, ausschließlich in 
derTextinterpretation, sondern darüberhinaus im Vollzug und in der sakramentalen Realisation 
des Glaubens erschließt, wobei überdies im Fall der Anaphora die sakramentale Verwirklichung 
die schlechthin kirchenbildende eucharistische Auferbauung des ekklesialen Leibes Christi ist. 
Das hermeneutische Prinzip der Textinterpretation wird also differenziert nach der Realisations- 
dichte der Glaubens- und der ekklesialen Heilsverwirklichung. Könnte z.B. das trinitarische 
Symbolon, — als Text einer reinen Überlieferung von Lehre aufgefaßt —, in der Weise fehlinter- 
pretiert werden, als sei der christliche Glaube in paritätischen Kapiteln von den drei göttlichen 
Personen und in dem von ihnen jeweils appropriierend ausgesagten Tun zusammenfassen, wäre 
gleiches bei gleichem Wortlaut als Vollzugsform und sprachliche Erfahrung des Taufgesche- 
hens kaum noch möglich. Denn die Tauferfahrung ist die des Gleichgestaltetwerdens mit Chri- 
stus (nach dem „Gleichbild seines Todes“ gemäß Röm. 6,5) und der trinitarische Glaube kann 
hier aus der einzig angemessenen Perspektive des Einbezogenseins in den vom Vater durch den 
Sohn im Heiligen Geist bewirkten Offenbarungs- und Heilsprozeß selbst realisiert werden. 
Ebensolches gilt auch für die Glaubensrealisation im eucharistischen Vollzug. Die „Rechtgläu- 
bigkeit“ bemißt sich hier nicht nur nach dem korrekten Wortlaut der Anaphora, sondern nach 
dem Anaphorageschehen, welches als trinitarisches der Offenbarungs- und Verwirklichungs- 
struktur der Heilsordnung insgesamt genauestens entspricht und als Opfervollzug der Gemeinde 
(über jede Nachahmung der Abendmahisgesten des Herrn hinaus) die Nachfolge entsprechend 
seiner Hingabe fordert und deshalb gemäß der Ermahnung von Röm. 12, 1 („Bringt eure Leiber 
dar als ein reines, heiliges, Gott wohlgefälliges Opfer, als einen geistgemäßen Gottesdienst!“) 
realisiert werden muß. Bei letzterer Überlegung geht es nicht um die simple (und doch nie genug 
zu beherzigende) Wahrheit, daß christlicher Glaube im christlichen Leben ratifiziert werden soll, 
sondern speziell auch um ein neutestamentliches und frühchristliches Prinzip theologischer 
Erkenntnisbefähigung, das in seiner Relation zum ürsprünglichen ‚„‚Dogma-Begriff’’ erst von 
der neueren Theologie wieder entdeckt wurde. 
Ein besonders charakteristisches Moment der eucharistischen Glaubensartikulation, das zu- 
gleich als Kriterium gelten darf für die Wahrung der rechten Perspektive kirchlicher Entwick- 
lung überhaupt, ist die pneumatologisch-ekklesiologische Reflexion jenes Geistgeschehens, wel- 
ches mittels der Bewirkung der eucharistischen Gegenwert des Herrn die Kirche als Leib Christi 
auferbaut und belebt. Hier wahrt und präzisiert von den beiden byzantinischen Anaphoren die 
des heiligen Basilius. die frühchristliche Perspektive besonders vorbildlich und erweist sie 
zugleich in ihrer Entsprechung zur genuinen, heilsdynamisch formulierten Trinitätslehre, deren 
gr ober Zeuge und Wegbereiter des Dogmas von 381 wiederum Basilius ist. 
Bei Hippolyt lautet der betreffende Teil der Anaphora, der so genau der 3. Tauffrage („Glaubst 
du an den Heiligen Geist in seiner heiligen Kirche“), aber auch schon deren Entfaltung im späte- 
ren Apostolikum;; entspricht: „Wir bitten Dich: sende Deinen Heiligen Geist auf die Gaben der 
heiligen Kirche; laß alle, die von den ‚heiligen Gaben‘ empfangen, indem Du sie zur Einheit zu- 
sammenführst, erfüllt werden mit diesem Heiligen Geiste...“ 
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Bei Basilius erfleht die Epiklese: Der Heilige Geist möge diese Gaben „segnen, heiligen und of- 
fenbaren: dieses Brot als den kostbaren Leib und diesen Kelch als das kostbare Blut unseres 
Herrn“ und fährt (in Anwendung von 1 Kor. 10,16 f; 12,f und 2 Kor. 13,13) fort: „Uns alle, die 
wir teilhaben an dem einen Brot und dem einen Kelch, einige Du zur Koinonia des einen Hei- 
ligen Geistes.“ 

Mit diesem entscheidenden Zeugnis der Anaphora-Überlieferung ist zugleich schon jene ur- 
sprüngliche Ekklesiologie entfaltet und besiegelt, deren Wurzeln im 1. Korintherbrief erkennbar 
sind und die von ihren Vertretern in der neueren orthodoxen Theologie „eucharistische Ekkle- 
siologie“ genannt wurde (23). Ihr Echo ist heute weltweit und ihre ökumenische Bedeutung in- 
zwischen kaum noch zu bestreiten (24). 

So bekennen sich auf dem „Ersten Ekklesiologischen Kolloquium zwischen orthodoxen und rö- 
misch-katholischen Theologen“ 1974 in Wien (25) zur eucharistischen Ekklesiologie Vertreter 
verschiedener autokephaler orthodoxer Kirchen wie Metropolit Damaskinos Papandreou (Patrı- 
archat von Konstantinopel), Jerzy Klinger (Polen) und natürlich einer ihrer ersten und namhaf- 
testen Vertreter, J. Meyendorff (einst St. Sergius, Paris, heute zur Autokephalen Orthodoxen 
Kirche Amerikas gehörend) (26). Auch die katholischen Teilnehmer J. Ratzinger, heute Erz- 
bischof und Kardinal, und die Theologen des Einheitssekretariats P. Duprey und E. Lanne (27) 
vertreten in den Diskussionen die Grundsätze dieser Ekklesiologie als vorrangig gegenüber an- 
dersartigen theologischen Auffassungen. 

Im Lichte dieser eucharistischen Ekklesiologie und ihrer Impulse auf das Lehrsystem der beiden 
Kirchen haben sich bereits manche herkömmlichen Streitfragen zwischen orthodoxer und 
katholischer Theologie relativiert. Die Grenzlinien aber zwischen einer ortskirchlich-bischöflich 
bestimmten Kirchenstruktur in eucharistisch-ekklesiologischer Deutung einerseits und einer sol- 
chen Ekklesiologie andererseits, die sich ohne überlieferungsgeschichtliche Neuinterpretation 
des I. Vatikanums dessen definitorischen Formulierungen überließe, erweisen sich um so deut- 
licher als unüberschreitbar. Doch könnte ein solches Beharren beim Wortlaut der Papstdogmen 
des I. Vatikanums heute ja weder katholisch genannt, noch der Geschichtlichkeit des I. Vatika- 
nums selbst gerecht werden. Ansätze zur Neuinterpretation dieser Dogmen, wenngleich 
zunächst nur von analogen Fragestellungen her, sind in der Kirchen- und Liturgiekonstitution 
sowie im Ökumenismusdekret des II. Vatikanums durchaus enthalten und wurden durch das 
theologisch reflektierte und von höchster ökumenischer Verantwortung getragene Verhalten 
Pauls VI. (und seiner Nachfolger) gegenüber den orthodoxen Hierarchen in einem von der Ku- 
rialtheologie der beiden Kirchen noch lange nicht aufgearbeitetem Maße vorangetrieben (28). 


Die überlieferungsauthentische Artikulation eucharistischer Ekklesiologie in der gesamten litur- 
gischen Überlieferung: auf frühchristlich-römischem Boden, in der ununterbrochenen ortho- 
doxen Anaphoratradition und (nach einem auch im römischen Kanon nicht verlorenen Echo) in 
den neuen Hochgebeten, stellt diese Ekklesiologie (wie bei Hippolyt und bei Basilius am deutlich- 
sten sıchtbar wird) in den Kontext des trinitarischen Glaubens der Kirche des 1.Jahrtausends, 
der auch seinerseits so eine verdeutlichende Interpretation erfährt, und legitimiert diese Ekkle- 
siologie für die Wiederbegegnung der Kirchen: so sehr, daß sie weit über sonstige günstige Lehr- 
äußerungen und einzelne Dogmeninterpretationen hinaus sich ais Fundament der Einheit zu er- 
weisen vermag. 

Wenn auch die volle Kommuniongemeinschaft zwischen katholischer und orthodoxer Kirche 
noch auf Zukunft hin zu erhoffen ist, so werden beide Kirchen, da die Eucharistie und die bei 
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ihrer Feier erfolgende Glaubensrealisation sie engstens verbindet, doch heute schon die euchari- 
stisch-ekklesiologische Bitte der Didache (9,4), wie auf das ihnen gemeinsame ewige Ziel, so auch 
auf den gerneinsamen Weg ihrer irdischen Pilgerfahrt beziehen dürfen: „Wie dieses Brot zer- 
streut war über die Berge hin und zusammengebracht eins geworden ist, so möge zusammenge- 
bracht werden Deine Kirche von den Enden der Erde in Dein Reich “ 


Anmerkungen 
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Osservatore Romano (deutsche Ausgabe) vom 26.1.1979. 

Die Dokumentation dieser und der weiteren Begegnungen zwischen Papst Paul VI. und Patriach 
Athenagoras sowie der brieflichen Kontakte von 1958-70 ist zugänglich in: Tomos Agapis. Doku- 
mentation der Liebe zwischen dem Heiligen Stuhl und dem Ökumenischen Patriarchat 1958-1970, 
Rom-Instanbul 1971; deutsche Ausgabe: Tomos Agapis. Deutsche Übersetzung des Dokumenta- 


tionsbandes über den Austausch von Besuchen, Dokumenten und Botschaften zwischen dem Vati- 
kan und dem Phanar samt einem Anhang über das 10-Jahres-Jubiläum der Aufhebung der Anathe- 


Eu das in Rom und im Phanar am 14. Dezember 1975 begangen wurde. Hrsg. im Auftrage des 
Stiftungsfonds Pro Oriente in Wien, Innsbruck 1976. 


11 


12 


Grundsätzlich hatte den Dialog ‚auf gleicher Ebene und unter gleichen Bedingungen“ bei gemeinsa- 
mer Durchführung durch die orthodoxen Kirchen schon die II. Panorthodoxe Konferenz von Rho- 
dos im September 1963 auf Initiative des Ökumenischen Patriachats von Konstantinopel beschlos- 
sen (Bericht: Kirche im Osten 8,1965,185). — Die III. Konferenz von Rhodos (November 1964) be- 
schließt zur näheren Durchführung des Dialogs: Abwarten der Ergebnisse des II. Vatikanischen 
Konzils, Klärung der Formel: „unter gleichen Bedingungen“, eingehende Vorbereitung des ortho- 
doxen Volkes und insbesondere Vorbereitung der orthodoxen Theologie selbst, unterschiedliche Be- 
teiligungsmöglichkeiten für die orthodoxen Kirchen vorbehaltlich der Entscheidung von dogmati- 
schen Fragen durch die Gesamtorthodoxie (Bericht: OstSt 14, 1965, 68-82; 77). 

Ankündigung ihres Zusammentretens und Umschreibung ihrer Aufgaben im Brief des Patriachen 
Demetrios I. an Papst Paul VI. vom 14. Dezember 1975: Tormos Agapis (deutsche Ausg.), Nr. 287. 
Breve „Anno ineunte“ anläßlich des Besuchs von Papst Paul VI. im Phanar am 25.7.1967: Tomos 


Agapis, Nr. 176. 
Dokumentation: Metr. Damaskinos Papandreou, Saint et Grand Concile 1’Eglise Orthodoxe. 


Etude des Themes, Propositions de la Commission (Version francaise officielle etablie sur les textes 
originaux), Paris 1972. cc 
Der ökumenische Charakter eines Konzils und dessen geschichtliche Rezeption als ökumenisch ist 
letztlich weder an äußerenKriterien (Teilnehmerzahl, Art der Einberufung usw.) ablesbar, noch Re- 
sultat einer nachträglichen Rezeption durch das Kirchenvolk (als eigener Instanz), sondern wesens- 
mäßig in der inneren Übereinstimmung der Konzilsaussage mit der Überlieferung (bei entsprechend 
überregionaler Repräsentanz) begründet und konkretisiert somit die Regula fidei des Vinzenz von 
Lerin. 

Vgl. ©. de Urbina, Nizäa und Konstantinopel, Mainz 1964, 45 f. 

De Spiritu Sancto 10, deutsche Ausgabe: Basilius von Cäsarea, Über den Heiligen Geist. Eingeleitet 
und übersetzt von M. Blum, Freiburg 1967, 47 u.ö., wobei die Argumentation nicht rein exegetisch, 
und übersetzt von M. Blum,Freiburg 1967, 47 u.ö., wobei die Argumentation nicht rein exegetisch, 
sondern von der inneren Einheit von Schrift- und Liturgieüberlieferung her geführt wird: bes. De 
Spir. S., 29: Blum 111 (64 c); u. 27: Blum 102 (57 d). — Zur Sicht des Heiligen insgesamt: A.-J. 
Schulz, Eucharistie und Einheit der Kirche nach Basileios dem Großen: Die Heiligen der einen Kir- 
che am Beispiel des hl. Basilius, Regensburger Ökumenisches Symposion 1979 im Auftrag der Öku- 
menischen Kommission der Deutschen Bischofskonferenz, München 1979 (im Druck). 

Die christologischen Dogmen der Konzilien seit Nicäa und die durch sie im einzelnen verurteilten 
Häresien werden in ihrer Konsequenz für die innere Möglichkeit des Bildes Christi als Glaubensaus- 
druck schon von der Ikonoklastensynode 754 (mit freilich negativem Vorzeichen) ins Spiel gebracht 
und auf der 6. Sitzung des VII. Ökumenischen Konzils von 787 (in ihrem das Christusbild und seine 
Verehrung legitimierenden Sinn) mit ausführlichen Traditionsbeweisen richtiggestellt (Mansi XIII, 
252 - 260: Zitation der ikonoklastischen Aussagen von 754 durch Bischof Gregor von Neocäsarea 
und deren Wiederlegung Satz für Satz durch das Konzil). — Zu dem an der Evangeliumsverkündi- 
gung und an der liturgisch-sakramentalen Anamnesis orientierten mn&me-Charakter des Christusbil- 
des im Verständnis des Konzils vgl.: G. Lange, Bild und Wort. Die katechetische Funktion d. Bildes 
in der griechischen Theologie des 6.-9. Jahrhunderts, Würzburg 1969, bes. 164-200. 

Zur unmittelbaren Umsetzung der Abwehr des Ikonoklasmus in eine Liturgieentwicklung von unge- 
wöhnlichem Symbolreichtum vgl.: H.-J. Schulz, Die byzantinische Liturgie. Vom Werden ihrer 
Symbolgestalt, Freiburg 1964 (stark erweiterte Neuauflage: Die byzantinische Liturgie. Glaubens- 
zeugnis und Symbolgestalt, Trier 1980). 
So insbesondere die symbolisch-bildhafte Entfaltung der Gabenübertragung des Großen Einzugs 
und des anschließenden Niederlegens der Gaben auf dem Altar: ebd. passim. 


43 


13 
14 


20 
2] 


22 


23 


Ebd. 214 f. u.ö. 

Text der Eucharistia Hippolyts: 3. Botte, La Tradition apostolique de saint Hippolyte (Liturgiewis- 
senschaftliche Quellen und Forschungen, 39), Münster 1963. 

Vgl. J. A. Jungmann, Missarum Sollemnia, Freiburg 5 1969, Bd. I, 71 f.; K. Gamber, Das Eu- 
charistiegebet in der frühen nordafrikanischen Liturgie, in: Liturgie (Scripta et Documenta 17), 
Montserrat 1966, 51-65: H.-J. Schulz, Ökumenische Glaubenseinheit aus eucharistischer Überliefe- 
rung, Kap. 6: Das Interpretationsproblem des römischen Kanons und das Zeugnis der alexandrini- 
schen Anaphora, Paderborn 1976, 56-72. i 

Bezeichnend für die überragende Rolle, die das Griechische als Sprache christlicher Liturgie auf rö- 
mischen Boden noch um die Mitte des Jahrhunderts spielt, sind die bis zu Papst Cornelius hin grie- 
chischen Grabinschriften in der Callistus-Katakombe. 

Die Auswahlmöglichkeit für die Präfation im Falle des Hochgebets II entspricht nicht dem Modell 
des Hippolyt und der ursprünglichen Intention der Reaktivierung dieses Vorbilds. Immerhin ist die 
Wahlmöglichkeit in der Allgemeinen Einführung des Missale Romanum von 1970 (Deutsches Meß- 
buch 1976), Nr. 322 b) und e) doppelt eingeschränkt durch den Hinweis, den eigenen Präfationsteil 
dieses Hochgebets allenfalls gegen Präfationen auszutauschen, ‚‚die eine Gesamtschau des Heilsmy- 
steriums bieten“, sowie durch die Betonung des Umstands, daß dieses Hochgebet mit dem ihm eige- 
nen Präfationsteil auch dann gebraucht werden kann, wenn sonst eine kirchenjahrabhängige Präfa- 
tion zu wählen wäre. Die Druckanordnung des Hochgebets im Missale steht hinsichtlich des ihm ei- 
genen Präfationsteils in Parallele zum Hochgebet IV. 

Vgl. zur Eucharistia Hippolyts als ganzheitlicher Glaubensartikulation (in Parallele zum Taufbe- 
kenntnis) sowie zurFunktion als Konsekrations- und Opfergebet: Schulz, Ökumenische Glaubens- 
einheit, 35-46. 

Bezeichnend ist der Wortlaut der Epiklese: „‚Wir bitten Dich: sende Deinen Heiligen Geist auf die 
Gaben der heiligen Kirche; laß alle, die von den ‚heiligen Gaben‘ empfangen, indem Du sie zur Ein- 
heit zusammenführst, erfüllt werden mit diesem Heiligen Geiste...“ 

Botte 50 (mit Textrekonstruktion) 51. 

Vgl. W. Elert, Abendmahl und Kirchengemeinschaft in der alten Kirche hauptsächlich des Ostens, 
Berlin 1954, 5-16; 166-181. 

Zur byzantinischen Basiliusanaphora vgl.: H. Engberding, Das eucharistische Hochgebet der Basi- 
leiosliturgie, Münster 1931; ders. Das anaphorische Fürbittgebet der Basiliusliturgie: Oriens Chri- 
stianus 47 (1963) 16-52; 49 (1965) 18-37; B. Capelle, Les liturgies „basiliennes“ et saint Basile € An 


hang zu: J. Doresse-E. Lanne, Un t&moin archaique de la liturgie copte de s. Basile, Löwen 1960), — 


Zur Chrysostomusanaphora: G. Wagner, Der Ursprung der Chrysostomusliturgie (Liturgiewissen- 
schaftliche Quellen und Forschungen, 59), Münster 1973. — Zum Vergleich beider Anaphoren mit 
dem frühchristlichen Hochgebet vgl.: H.-J. Schulz, Ökumenische Glaubenseinheit 46-55; ders., Li- 
turgischer Vollzug und sakramentale Wirklichkeit des eucharistischen Opfers: OrChrP 45 (1979) 
und 46(1980); ders., Die byzantinische Liturgie. Glaubenszeugnis und Symbolgestalt, Trier 1980, 
1*-36* (Ergänzungsteil). 

Text der Chrysostomus-und der Basiliusanaphora: F. E. Brightman, Liturgies Eastern and Western 
I. Eastern Liturgies (Oxford 1896), Oxford 1965, 321-337 (in Parallelkolumnen nach dem ältesten er- 
haltenen Codex des 8. Jahrhunderts), 383-390, 402-410 (nach den heutigen liturgischen Büchern), 
deutscher Text: Griechische Liturgie. Übersetzt von R. Storf, (Bibliothek der Kirchenväter). Kemp- 
ten 1912; sowie in den liturgischen Büchern des byzantinischen Ritus. 

Hauptdokument der eucharistischen Ekklesiologie (in deutscher Sprache) ist nach wie vor: N. Afa- 
nassieff, N. Koulomzine, J. Meyendorff, A. Schmemann, Der Primat des Petrus in der orthodo- 
‚xen Kirche, Zürich 1961. 


24 
25 
26 


27 
28 


Zu ihrem Reflex in den Dokumenten des II. Vatikanischen Konzils und in der reformatorischen 

Theologie vgl.: B. Forte, La chiesa nell‘ eucaristia, Napoli 1975. 

Referate und Protokolle, in: Pro Oriente (Hrsg.), Auf dem Weg zur Einheit des Glaubens. Koinonia. 
Erstes ekklesiologisches Kolloquium 1 7. April 1974, Innsbruck 1976. 

Ebd. 115-126 (Jerzy Klinger, Die Koinonia als sakramentale Gemeinschaft); 86f.u.ö.(D.Papandreou) 
Ebd. 134 (J. Ratzinger); 87, 158 (P. Duprey); 68, 87 132 (E. Lanne). 

Vgl. zur ekklesialen Bedeutung dieser Begegnungen als einem Interpretationsprinzip für die einschlä- 
gigen Formulierungen des I. und II. Vatikanums: A.-J. Schulz, Die inneren Bedingungen für den 

theologischen Dialog mit der orthodoxen Kirche: Catholica 33 (1979) 199 - 219. 
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Und wenn irgendein Gedanke sich erhebt und sich dir 
allerwegen entgegenstellt zwischen dir und der 
göttlichen Finsternis und dich fragt: Was suchst du 
und was begehrst du zu haben?, so sage: Gott ist es, 
den ich begehre; Ihn suche ich und Ihn allein! Und 
wenn er fragt: was ist das: ‚‚Gott’’?, so sage: Es ist 
Gott, der mich erschaffen und erlöst hat und durch 
Gnade berufen zu dieser Stufe! Und mag ein Mensch, 
ob Mann oder Weib, durch lange Zeit sich geübt 
haben in Betrachten über die eigene Sündhaftigkeit, 
über das Leiden, die Erbarmung, Güte und Huld 
Gottes (so heilig dieses auch ist und so verfehlt es 
wäre, ohne es die Beschauung anzustreben) — 
schließlich muß er es lassen und es hinwerfen in die 
Wolke des großen Vergessens, wenn er je will 
hindurchdringen durch die Wolke der Unwissenheit 
zwischen sich und Gott... 


Verfasser unbekannt 


Joachim Piegsa 


Das Christliche Europa unser Ziel, 
die Heilige Hedwig unser Vorbild 


l. Ein wichtiges Datum 


Die Tage zwischen dem 7. und 10. Juni 1979 werden als wichtiges, vielleicht als das wichtigste 
Datum dieses Jahrzehnts, in die europäische Geschichte eingehen. An diesen Tagen wurden in 
neun Ländern Europas die Bürger zu den Wahlurnen gerufen, um erstmals ihre Abgeordneten 
zum Europaparlament direkt zu wählen. Dieser Erfolg auf dem Weg zu einem vereinigten Euro- 
pa hat fast 30 Jahre Vorarbeit gekostet. Die mühsame Vorarbeit hatte 1950 zwischen Frank- 
reich und Deutschland begonnen. Sachliche wie unsachliche Hindernisse mußten überwunden 
werden, denn das vereinte Europa besaß auch Gegner. Immer waren es die Kommunisten und 
Nationalisten, gewissermaßen auch die Sozialisten, die zwar eine Einigung anstrebten, jedoch 
unter ihrer Flagge.(1) Nun scheint die größte Hürde genommen zu sein. Vieles bleibt noch zu 
tun. Aber es läßt sich nicht leugnen, daß die Bürger Europas in ihrer Mehrheit die Einigung 
wollten. Dieser Wille gilt stellvertretend auch für den Osten Europas, der vorerst noch zum 
Schweigen verurteilt ist, einschließlich unserer schlesischen Heimat. Die Menschen dieser Län- 
der sollen wissen, daß sie mitgemeint sind, wenn wir von Europa sprechen. 


2. Das Grundgesetz aus dem Geist des Evangeliums 


Jede menschliche Vereinigung braucht als ‚Rückrat‘ ein Grundgesetz, in dem die gemeinsamen 
Rechte und Pflichten wie auch das Ziel festgelegt sind, das angestrebt werden soll. Das Grundge- 
setz des vereinten Europas sind die Menschenrechte, die am 10. Dez. 1948 von den Vereinten 
Nationen verkündet und — mehrmals ergänzt — im August 1975, ın der Abschlußkonferenz 
von Helsinki über Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa, ihren vorläufigen Abschluß ge- 
funden haben. In Artikel I der Menschenrechte heißt es: „Alle Menschen sind frei und gleich an 
Würde und Rechten geboren. Sie sind mit Vernunft und Gewissen begabt und sollen einander 
im Geiste der Brüderlichkeit begegnen“.(2) Also nicht die Macht und nicht das Geld sollten im 
vereinten Europa das höchste Gut bedeuten, sondern die Menschenwürde und die 
Brüderlichkeit. 

Der Christ kann diese Forderungen vorbehaltlos unterschreiben, denn sie wurden aus dem Geist 
des Evangeliums geboren. Ohne Christentum, das in Europa über Jahrhunderte als guter Sauer- 
teig gewirkt hat, besäßen wir heute keine Menschenrechte. Es war auch der christliche Glaube, 
der Griechen, Römer und Kelten, Germanen und Slawen brüderlich verbunden hat und noch 
heute, als einheitsstiftende Kraft, den Haß und das Mißtrauen unter den Menschen wirksam zu 
überwinden vermag. Kardinal Höffner schreibt mit Recht: „Es ist höchste Zeit, daß die Christen 
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in Europa erkennen, wie unverzichtbar ihr Beitrag ist.“. (3) In diesem Sinne äußerten sich eben- 
falls die Bischofskonferenzen der vereinigten Europaländer im April 1979: „Der Mensch besitzt 
Grundrechte, die in verschiedenen internationalen Gremien anerkannt und bestätigt wurden, 
und an die Papst Johannes Paul II. in der Enzyklika ‚Redemptor hominis‘, worin er sie unan- 
fechtbare und unveräußerliche Rechte nannte, kürzlich mit Nachdruck erinnerte. Sei es nun 
das Recht auf Leben, die Rechte des Kindes vor und nach seiner Geburt, die Rechte der Frau, 
der Familie, der Flüchtlinge oder der Arbeiter, insbesondere der Gastarbeiter: es müssen noch 
viele Anstrengungen unternommen werden, damit alle Menschen in Würde leben”. (4) 


3. Die geistige Revolution 


Das vereinte Europa hat Zukunft, weil es durch einen freiheitlichen Beschluß seiner Bürger zu- 
stande kam. Der Ostblockkommunismus hat zur Genüge bewiesen, daß eine Einigung nicht 
durch Parteibeschluß dekretiert und durch blutige Revolutionen erzwungen werden kann. Die 
Bürger sind mündig geworden und damit schwindet auch die Zeit der Diktatur in Europa. Das 
‚Mene, Tekel, Phares‘ (5) wurde bereits an die blutigen Palastmauern der noch herrschenden 
Diktatoren geschrieben. In Osteuropa hat eine geistige Revolution begonnen. Dazu schreibt 
Alexander Solschenizyn: „Der zweite Prozeß aber, den ich für den entscheidenden halte, und ich 
sage voraus, daß er unser aller Zukunft bestimmen wird, das ist der Prozeß, der sich unter der 
gußeisernen Schale des Kommunismus in der Sowjetunion (nun schon seit zwanzig Jahren) und 
in den anderen kommunistischen Ländern (dort nicht so lange) vollzieht, die Befreiung des 
menschlichen Geistes. Es wachsen neue Generationen heran, unerschütterlich im Kampf gegen 
das Böse; sie gehen keine prinzipienlosen Kompromisse ein, lieber verlieren sie alles: Lohn, Exi- 
stenz, selbst das Leben — nur um ihr Gewissen nicht zu opfern, nur um sich auf kein Geschäft 
mit dem Bösen einzulassen. Dieser Prozeß ist schon so weit fortgeschritten, daß in der Sowjet- 
union von heute der Marxismus zu einem Witz geworden ist“. (6) 

Im Westen, der müde und skeptisch geworden ist, klingen solche Informationen wenig glaub- 
würdig. Doch ähnliches wird auch aus anderen Ostblockländern berichtet,z.B. aus der Tschecho- 
slowakei, in der die Kirche besonders blutig und grausam verfolgt wird. Ludek Pachmann meint, 
unsere Massenmedien verfälschen das Bild, indem z.B. „im deutschen Fernsehen immer nur 
' zwei, drei Regimekritiker aus Prag zum Wort kommen, die (im Unterschied zu einer großen 
Mehrheit!) sich immer noch als Marxisten verstehen“. Pachmann zitiert dazu einen Brief aus der 
Tschechoslowakei, in dem es heißt: „Warum beleidigt man uns eigentlich im Westen ständig da- 
durch, daß man uns für Marxisten, für ‚Eurokommunisten‘ hält? In der ganzen Charta 77 gibt es 
nur 27 Marxisten,Eurokommunisten. Ganze 27 unter den1240 Mitgliedern unserer Bewegung!“ 
Pachmann fügt hinzu: „Immer mehr frühere langjährige überzeugte Marxisten finden den Weg 
zum Glauben ... Eines Tages wird noch ein neuer Frühling kommen — und ein besserer als da- 
mals im Jahre 1968. Der tiefe geistige Wandel ist unvergleichbar wichtiger als die momentane 
machtpolitische Situation“. (7) 

Der Papstbesuch in Polen, Anfang Juni dieses Jahres, hat uns einen tiefen Einblick in die dorti- 
gen Verhältnisse vermittelt. Die Fesseln der verknöcherten, marxistischen Ideologie sind längst 
gesprengt. Polen will zum Christentum und zu Europa gehören. Das klang programmatisch an, 
als Primas Wyszyriski mit Kardinal Wojtyla, im September 1978, nach Deutschland kam. Bei 
der Begrüßung sprach Kardinal Wyszyniski „‚von den Gemeinsamkeiten beider Völker im christ- 
lichen Europa, dem gemeinsamen Weg im Sinne des Evangeliums, und den gemeinsamen 
Aufgaben beim Bau eines christlichen Europas“. (83) Drei Monate später forderte Kardinal 
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Wojtyla, schon als Papst Johannes Paul II., die Mitglieder des Rates der Europäischen Bischofs- 
konferenzen auf — mit Worten Papst Paul VI. —, „die christliche Seele Europas wieder zu er- 
wecken, in der seine Einheit wurzelt“. (9) 


4. Umkehr, Tugend und Askese 


Unser Europa wird kein Land der unbegrenzten Möglichkeiten sein. Wir sind dabei, den Traum 
vom Wohlstandsparadies auszuträumen. Die letzte Anregung dazu brachte die Ölkrise. Mit ihr 
kam die Einsicht, daß wir mit Energie sparsam umgehen müssen. Die Zukunftsvisionen, die man 
uns als Wahlversprechen oder aus ideologischen Bewegründen ausmalte, haben sich zum guten 
Teil als Sackgasse erwiesen. Wir müssen umkehren, im wörtlichen und geistigen Sinn dieses 
Wortes. Politische und wirtschaftliche Strukturen bedürfen einer weitgehenden Veränderung. 
Aber dieser äußere Struckturwandel genügt für sich allein noch nicht. Er würde sogar in einem 
Leerlauf enden, wenn sich nicht gleichzeitig ein Gesinnungswandel, ein radikales geistiges Um- 
denken vollzieht. Es ist verblüffend, festzustellen, daß eine Grundforderung des Evangeliums, 
nämlich die Umkehr, eine so breite Aktualität gefunden hat. Indem wir uns notwendigerweise 
auf unsere begrenzten Möglichkeiten besinnen, kommen auch die vergessenen Worte „Tugend“ 
und „Askese“ wieder zur Geltung. Dadurch wird die Chance größer, dal} das vereinte Europa 
sein humanes Antlitz wiedergewinnt. Dazu schreibt Maurice Blin, Mitglied der französischen 
Regierung: „Europa hat zwar über Not und Elend gesiegt, bezahlt diesen Sieg jedoch mit einer 
sittlichen und geistigen Verarmung, die es dahinbringt, an sich selber zu zweifeln... In der 
Kultur, in der Politik sowie in geistigen Belangen hat Europa der Welt nichts mehr zu sagen, und 
sie leidet darunter; es war doch Europa, das während vier Jahrhunderten für die ganze Welt ge- 
sprochen hat“. (10) 


5. Wir brauchen Gott 


Wie kam es zur sittlichen und geistigen Verarmung Europas? Kritische Situationsanalysen ver- 
weisen auf Ursachen, die einige Jahrhunderte zurückliegen. Allen voran steht die Loslösung von 
Gott — der moderne Atheismus. (11) Der Glaube an Gott wurde eingetauscht in den ‚Glauben‘ 
an den wissenschaftlich-technischen Fortschritt, dem keine Grenzen gesetzt zu sein schienen. 
Alles erschien machbar, auch die Zukunft, und mit ihr das perfekte menschliche Glück. Heute 
droht diese naive Wissenschaftsgläubigkeit in eine ebenso naive Feindschaft umzuschlagen. 
Man verteufelt Wissenschaft und Technik und möchte in der ‚unberührten Natur‘ leben. Beide 
Extreme führen uns nicht weiter. Wir brauchen die Wissenschaft und die Technik. Aber ebenso 
notwendig brauchen wir Gott. Der französische Philosoph Sartre, selber Atheist, hatte zugege- 
ben: „In der Tat, alles ist erlaubt, wenn Gott nicht existiert, und demzufolge ist der Mensch ver- 
lassen, da er weder in sich noch außerhalb seiner eine Möglichkeit findet, sich anzuklammern“. 
(12) Die Grundbefindlichkeit des gottlosen Menschen ist die Angst und das zersetzende Gefühl 
der Sinnlosigkeit dessen, was er tut. (13) 

Der Mensch also, der Gott aufgibt, gibt sich gewissermaßen selber auf. Das gilt auch für Europa. 
Ohne den Glauben an Gott gibt es nämlich keine verbindlich wirksamen Menschenrechte, weil 
es ohne Gott keine verbindlichen, sittlichen Grundsätze mehr gibt. Dann hängt alles von staatli- 
chen Gesetzen und ihrer Auslegung ab. Die grausamen Diktaturen von Hitler und Stalin sind 
ein abschreckendes Beispiel dafür. Aber auch in der parlamentarischen Demokratie läuft man- 
ches Menschenrecht Gefahr geschmälert zu werden, wenn die Anerkennung unantastbarer sitt- 
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licher Grundsätze fehlt. Das naheliegendste Beispiel ist das „Recht auf Leben“ laut Artikel 3 der 
Menschenrechte. Angesichts der bestehenden Abtreibungspraxis müssen wir fragen: Gilt dieses 
Recht noch für das ungeborene Leben? Müssen wir nicht befürchten, daß auch bald geistig Be- 
hinderte und unheilbar Kranke als ‚Ballastexistenzen’ bezeichnet und dementsprechend 
behandelt werden? Werden nicht Ehe und Familie systematisch ausgehöhlt und untergraben? 
(14) „Daß wir heute noch relativ menschlich leben, verdanken wir dem Fortwirken überlieferter 
Grundüberzeugungen, die wir jedoch aus unserem ‚modernen‘ (sprich ‚atheistischen‘) Denken 
nicht mehr begründen und daher auf die Dauer nicht lebendig zu erhalten vermögen“. (15) Euro- 
pa kann sein humanes Antlitz nur wiedergewinnen und bewahren, wenn es zu Gott 
zurückfindet. 


6. Unsere vorrangige Aufgabe 


Wir Christen stehen somit vor der Aufgabe, überzeugend darzulegen, daß erst von Gott her alle 
Dinge ins rechte Lot gelangen und daß} man für den Menschen und seine Ansprüche erst dann 
den rechten Maßstab gewinnt, wenn man Gottes Gebote zum verbindlichen Richtmaß erklärt. 
Auf schöpferische Art kritisch sein kann nur der Mensch, der ein untrügliches Richtmaß zur 
Hand hat. Vielleicht hat die Theologie diese Grundwahrheiten zu wenig beleuchtet? Vielleicht 
haben wir sie in unserem eigenen Leben zu wenig vorgelebt? Wie dem auch sei, es muß uns gelin- 
gen, überzeugend darzustellen, daß wir Gott nicht aus machtpolitischen Berechnungen ins Spiel 
bringen, sondern zum umfassenden Wohl aller Menschen. Hier steht uns als großes Hindernis 
das Mißverständnis der früheren und heutigen Aufklärer entgegen, die in Gott einen Rivalen des 
Menschen sehen. Insbesondere gegen Ludwig Feuerbach und seinen Schüler Karl Marx muß 
immer wieder betont werden: Gott kann nicht gegen die Menschen und der Mensch nicht gegen 
Gott ausgespielt werden! Wer das tut, der hat entweder eine falsche Vorstellung von Gott oder 
ein falsches Bild vom Menschen. Für alle Zeiten gelten die Worte Christi: „Was ihr dem gering- 
sten meiner Brüder getan habt, das habt ihr mir getan“ (Mt 25, 40). Was also den Menschen 
trifft, vorzüglich den wehrlosen und armen, das trifft Gott selber. Der Weg zu Gott führt über 
den Menschen. Wer am Menschen vorbeigeht. der geht an Gott vorbei. Das Beispiel vom barm- 
herzigen Samariter (Lk 10, 30-37) ist ein anschaulicher Beweis dafür. Das gesamte Evangelium 
Jesu Christi läßt keinen Zweifel daran, daß Gottesliebe und Nächstenliebe unzertrennbar 
zusammengehören. 
Aber wie sagt man das auf anschaulich-überzeugende Weise? Am besten mit dem Hinweis auf 
konkrete Beispiele aus der Geschichte. Denn was bereits verwirklicht wurde, besitzt die 
Überzeugungskraft eines Vorbilds, die durch Worte nicht ersetzt werden kann. Als Vorbild für 
unser christliches Europa sei zunächst auf Kaiser Karl den Großen (768 - 814) verwiesen. Otto 
von Habsburg würdigt seine Bedeutung mit den Worten: „Die große europäische Leistung Karls 
war es, die römische Tradition mit der germanischen, aber auch der slawischen Gedanken- und 
Wertewelt zu verbinden und damit die erste, geistige Integration Europas im Zeichen des Chri- 
stentums durchzuführen ... Seit Karl dem Großen gibt es eine europäische Idee, eine europäische 
Realität auf dem Gebiet des Geistes, ein europäisches Programm ... Die karolingische Idee im 
Sinne des 20. Jahrhunderts zu verwirklichen, ist die Aufgabe, die auf uns wartet“. (16) 
Das Reich Karls des Großen zerfiel bald nach seinem Tode, aber sein europäisch-christliches 
Programm ist lebendig geblieben. Nachfolgende Herrscher haben es immer wieder aufgegriffen. 
Zu diesen großen, europäisch und christlich denkenden Menschen gehörte Kaiser Karl IV., 
unter dessen Regierung (1346-1378) ein ‚goldenes Zeitalter‘ für Schlesien angebrochen war. (17) 


50 


7. Das Beispiel der heiligen Hedwig 


Gute hundert Jahre früher, nämlich von 1174-1243, hat die heilige Hedwig gelebt und in ihrer 
angeheirateten Heimat, in Schlesien, als Herzogin segensreich gewirkt. Sie kam als zwölf- oder 
dreizehnjährige Ehefrau in das Land an der Oder und fand durch ihr volksnahes Leben und ihre 
Werke christlicher Barmherzigkeit bald die allgemeine Verehrung des schlesischen Volkes. (18) 
Unter der Regierung ihres Gatten, Herzog Heinrich 1. (1201-1238), den man auch den Bärtigen 
nannte, erreichte Schlesien die Führung im Oderraum. (19) Das war zum guten Teil auch ein 
Verdienst Hedwigs. Sie war ihrem Gatten sehr ergeben, bewahrte jedoch gleichzeitig ihre Selb- 
ständigkeit und beeinflußte Heinrichs Entscheidungen bis ins Politische hinein. Doch dieser Ein- 
fluß war völlig frei von Machtdenken und territorialen Eroberungswünschen. Wie uns in erhal- 
tenen Quellen glaubwürdig versichert wird, geschah Hedwigs Einfluß immer im Sinne der Barm- 
herzigkeit gegenüber den Armen und Gefangenen, sowie im Geiste der Verständigung und Aus- 
söhnung mit Heinrichs politischen Rivalen. 
In der „Legenda maior“, die um 1300, also bald nach Hedwigs Tod geschrieben wurde (20), heißt 
es: „Die Feinde und Gegner ihres Mannes, die man ins Gefängnis geworfen hatte, schloß sie 
nicht von den vorgenannten Wohltaten aus.... Sie war eine Mutter aller Armen und besonders 
eine Trösterin der Witwen und Waisen. Ihre Anliegen und Geschäfte förderte sie, wenn es not- 
wendig war. hei dem Herzog und erwies sich dabei als der treueste Sachwalter“. (21) Als Hein- 
rich durch Hinterlist in die Gefangenschaft des Herzogs Konrad von Masowien geraten war, 
verhinderte Hedwig einen neuen Krieg dadurch, daß sie sich selber zu Konrad begab und durch 
ihr mutiges und gleichzeitig demütiges Auftreten die Freilassung ihres Gatten erwirkte. (22) 
Sklavische Unterwürfigkeit war jedoch der hl. Hedwig fern. Sogar ihrem Beichtvater und geisti- 
gen Beratern gegenüber bewahrte sie ihre zwar demütige aber zugleich selbstsichere Eigenstän- 
digkeit. „Ich esse, was mir genügt“ — antwortete sie dem Archidiakon von Breslau, der ihr stren- 
ges Fasten rügte. (23) 
Hedwigs folgenreichste Tat war die Gründung des Klosters Trebnitz (1202), die ihr Gemahl, auf 
ihr Drängen hin, unternommen hatte und der andere Klostergründungen noch folgten. Der 
christliche Lebensstil und die hohe Agrarkultur der Ordensleute wirkten vorbildhaft auf die 
schlesische Umwelt und gaben dem ganzen Land einen großen Auftrieb. (24) Alles schien verlo- 
ren zu sein, als 1241 der Mongolensturm über Schlesien hinwegbrauste. Köster, Kirchen und 
Städte wurden in Schutt und Asche gelegt, und die besten Männer fielen im Kampf mit den Ein- 
dringlingen. Hedwig verlor ihren Sohn Heinrich, aber sie verlor in dieser trostlosen Zeit nicht 
den Mut und die Hoffnung. ..Es ist der Wille Gottes, und es muß uns gefallen, was Gott will und 
was Gott unserem Herrn gefällt“ (25) — tröstete sie ihre Tochter. Abtissin von Trebnitz, sowie 
ihre Schwiegertochter, die Gemahlin des Gefallenen. Diese außergewöhnliche Kraft und Gotter- 
gebenheit schöpfte die hl. Hedwig aus dem Gebet. Die „Legenda maior“ berichtet: „Damit sie 
nun in dieser Verbannung nicht ohne göttlichen Trost war, strebte sie mit ganzer Seele danach, 
ständig in der Gegenwart Gottes zu wandeln”. (26) 


8. Die Charta aus dem Geist der heiligen Hedwig 


Die älteren Schlesier haben eine ähnliche ‚Mongolenflut‘ erlebt und teure Angehörige verloren. 
Sie wurden zudem aus ihrer Heimat vertrieben, die auch Hedwigs Heimat war. Es ist wichtig für 
Schlesien und für Europa, daß sie trotzdem dem Geist der hl. Hedwig treu geblieben sınd, näm- 
lich dem Geist der Versöhnung, der nicht die Rache sucht, und dem Geist der Brüderlichkeit, der 
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dem Haß abgeschworen hat. Der Beweis dafür ist die „Charta der deutschen Heimatvertrie- 
benen“ vom 5. August 1950, an der Schlesier mitgewirkt haben und der sich heute noch alle 
christlich denkenden Schlesier im Gewissen verpflichtet fühlen. Diese Charta, ganz und gar aus 
christlichem Geist geboren, ist ein Ruhmesblatt der deutschen Nachkriegsgeschichte. Sie zeugt 
von einer bewundernswerten Weitsicht ihrer Unterzeichner. Zu Beginn steht die feierliche Er- 
klärung, daß sich die Heimatvertriebenen „für die Herbeiführung eines freien und geeinten Eu- 
ropas“ verpflichtet fühlen und einsetzen wollen. Als „Grundgesetz“ der Heimatvertriebenen 
wurden folgende Pflichten und Rechte festgesetzt: 


“]. Wir Heimatvertriebenen verzichten auf Rache und Vergeltung ... 
2. Wir werden jedes Beginnen mit allen Kräften unterstützen, das auf die Schaffung 
eines geeinten Europas gerichtet ist ... 
3. Wir werden durch harte, unermüdliche Arbeit teilnehmen am Wiederaufbau 
Deutschlands und Europas. 
Wir haben unsere Heimat verloren. Heimatlose sind Fremdlinge auf dieser Erde ... Wir 
haben dieses Schicksal erlitten und erlebt. Daher fühlen wir uns berufen zu verlangen, daß 
das Recht auf die Heimat als eines der von Gott geschenkten Grundrechte der Menschheit 
anerkannt und verwirklicht wird.“ (27) 


Beachtenswert ist der Umstand, daß diese Charta von Menschen erstellt wurde, die vor einigen 
Monaten, bestenfalls vor vier oder fünf Jahren, die grausame Vertreibung selber erlitten hatten. 
Woher nahmen sıe die Kraft zu dieser humanen, weitsichtigen Erklärung. die frei ısı von Hal) 
und Vergeltungsdrang, wenn nicht aus dem christlichen Glauben? Wo dagegen der Haß und die 
brutale Gewalt regiert, genährt aus unchristlichem Geist, da geht die Vertreibung weiter. Und 
die Verteidiger dieser Brutalitäten versuchen uns einzureden, daß dies nur eine vorübergehende 
und notwendige Erscheinung sei, sozusagen die enge Pforte, die zum Paradies führt. Aber ein 
verwirklichtes Paradies vermögen sie nirgendwo vorzuzeigen, auch dort nicht, wo Antichristen 
schon gute 60 Jahre an der Macht sind. Sollte das nicht ein klarer Hinweis für Europa sein? Der 
30. Jahrestag der „Charta der deutschen Heimatvertriebenen“, der 5. August 1980, wäre ein ge- 
bührender Anlaß, darüber nachzudenken. 


9. „Ihr seid viel mehr beschützt, als ihr nur ahnt“ 


Was aber bleibt für unser Schlesien, das zunächst noch außerhalb des vereinten Europas liegt? 
Ist es ein „Land ohne Hoffnung“ geblieben? Diese Frage stellen wir mit Walter Nigg und über- 
nehmen seine Antwort: „Das Band zwischen Hedwig und ihren Landsleuten läßt sich nicht zer- 


reißen. Die heimatvertriebenen Schlesier haben es in der von ihnen gestifteten Holzplastik in der 
neuen Wallfahrtsstätte zu Andechs angedeutet: Die Hand Hedwigs verbindet sich nach wie vor 
mit der Hand der einfachen Frau aus dem Volk. Die lebendige Hedwigs-Verehrung erfährt in 
der heutigen Zeit eine tiefgreifende Veränderung. Wie wir das äußere Gesicht Hedwigs nicht 
kennen und sie uns dafür ihr inneres Antlitz enthüllt hat, so wird sich die echte Hedwigs-Bezie- 
hung von der äußeren Örtlichkeit in das Innere des Menschen verlegen. Hedwig lebt fortan in 
den Herzen der Schlesier weiter, und das allein ist der ihr zukommende Platz, zumal sie selbst ei- 
ne innerlich eingestellte Frau war ... Ihr Wort erreicht heute noch unser Ohr, und eindringlich 
flüstert sie uns zu: Ihr seid viel mehr beschützt, als ihr nur ahnt“. (28) 
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Weil die Güte aus Gott geboren ist, darum rägt sie 
auch seine Züge; sie ist nach dem Antlitz Gottes 
gezeichnet. Und um ihretwillen allein kann man 
sagen, der Mensch sei nach Gottes Bild und Gleichnis 
geschaffen. Denn Gott ist das schöpferische Ja zu 
allem Seienden; so gewaltig ist das Ausströmen seiner 
Güte, daß es die unendlichen Abgründe des Nichts 
ausfüllt mit Wirklichkeit und Leben, mit Schönheit 
und Glück. So unwiderstehlich ist das Werben seiner 
Liebe, daß alle geschaffenen Dinge einen unendlich 
weiten Weg, aus dem Nichts heraus zu Gott hin 
laufen. Er ist buchstäblich der alles tragende Schoß, 
die alles bergende Heimat. Er ist wesenhaft und 
persönlich das, was wir als Wesen der Güte erkannt 


haben, an ihm kann man ihre Eigenschaften ablesen 
und beschreiben. 


Peter Lippert 


Philipp Schäfer 


Freiheit — Gabe des Heiles ın dieser Welt. 


Zum Freiheitsverständnis von Kaspar Schatzgever 
(1463 - 1527) 


Während um die sogenannte Befreiungstheologie immer noch ein heißer Streit geht, ist die Dis- 
kussion um den Ihemenkreıis Erlosung und Freiheit ruhiger und sachlıcher geworden (1). Um 
die Freiheit des Christenmenschen und um die freie Verkündigung des Evangeliums ging der 
Streit in den ersten Jahren der Reformation. Vielleicht können Fragen, Argumentationen und 
Gedankengänge, die damals vorgetragen wurden, in der Diskussion von heute eine kleine Hilfe 
sein. 
Mitten in der frühen Kampfzeit um sein Anliegen verfaßte Luther 1520, als ihn die Bannbulle 
Leo X. erreicht hatte, die Schrift: „Von der Freiheit eines Christenmenschen“(2). In diesem 
kleinen Büchlein. das so große Wirkung entfaltete, sah der Reformator „die gantz summa eyniß 
christlichen leben drynnen begriffen“ (3). Gerhard Ebeling nennt Freiheit das Vermächtnis der 
Reformation (4). Der Ruf der Reformation nach der Predigt des reinen Evangeliums ist Ruf 
nach der Freiheit aus dem Glauben. 
Auf diesen Ruf gingen die katholischen Kontroverstheologen kaum ein. Meines Wissens hat nur 
der Franziskanertheologe Kaspar Schatzgeyer (1463 - 1527) dieses Thema ausdrücklich behan- 
delt (5). Er sah in dem Streben nach Freiheit eine Triebkraft der Reformation (6). 
In mehreren kontroverstheologischen Schriften kommt Schatzgeyer auf die Freiheit zu sre- 
chen (7). Heinrich Klomps hat in seiner Arbeit referiert, wie Schatzgeyer die Freiheit der Kinder 
Gottes in der Kirche und vor der Autorität der Kirche versteht. Bereits in der ersten Schrift, im 
Scrutinium, unterscheidet der Franziskaner zwischen der Freiheit der Herrlichkeit der Kinder 
Gottes und der Freiheit von Sünde und Gesetz im geschichtlichen Leben des Christen (8). Die 
konkrete Freiheit des Christen. der im Glauben unterwegs ist zur Herrlichkeit, sucht er näher zu 
erfassen und zu beschreiben. Diesem Anliegen um die konkrete Freiheit ım geschichtlichen 
Leben des Christen wollen wir in dieser kleinen Untersuchung nachgehen. 

I. 
Da Schatzgeyer die Beschreibung dieser Freiheit in jeder seiner Schriften unter anderem Blick- 
winkel angeht, wollen wir zunächst die einzelnen Schriften und Schritte darstellen. 
Im Serutinium handelt unser Kontroverstheologe die in jenen Tagen üblichen Streitfragen um 
die Neuerung ab. Er schiebt jedoch einen Versuch über Taufe und christliche Freiheit ein. Da 
die Tauflehre nicht umstritten ist, geht es ihm in diesem Zusammenhang offensichtlich vor allem 
um das Thema von der Freiheit. Dieses will er von der Taufe her behandeln. 
Zunächst erklärt er knapp das Wesen der Taufe. Als sichtbares und von Gottes Einsetzung her 
wirksames Zeichen, das auf den Glauben bezogen ist, gibt sie dem Glaubenden Anteil an Tod 
und Auferstehung Christi. Dadurch bewirkt sie die Eingliederung in Christus. Die Teilgabe an 
Christi Tod macht den Getauften frei vom Tod der Sünde und von der Herrschaft des Teufels. 
Der Auferstandene gibt ihm teil an seinem Leben. In der Verbindung mit Christus ist dem Glau- 
benden Christi Geist geschenkt. Dieser Geist belebt und nährt ihn. Durch den Geist erlangt er 
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die Freiheit. Schatzgeyer unterstreicht diese knappe Aussage durch zwei Schriftworte: „„‚Wo der 
Geist des Herrn ist. da ist Freiheit“ (2 Kor. 3. 17) und ..Wenn der Sohn euch befreit hat. werdet 
ihr wirklich frei sein“ (Joh. 8,36). Die christliche Freiheit geht aus der Taufe hervor, die dem 
Glaubenden Anteil an Christi Tod und Auferstehung gibt und ihn Christus eingliedert (9). 
Erst nachdem Schatzgeyer auf den Ursprung der Freiheit verwiesen hat, legt cr dar, wie diese 
Freiheit zu verstehn und zu leben ist. In der Schrift findet er eine dreifache Freiheit und ihr ent- 
gegenstehend eine dreifache Knechtschaft bezeugt. Die erste Freiheit ist die der Herrlichkeit der 
Kinder Gottes. Sie ist bewahrt vor aller Knechtschaft des Verderbens (10). Ihr entgegengesetzt 
ıst die Knechtschaft der ewigen Verdammnis. Als zweite nennt er die Freiheit von der Knecht- 
schaft der Sünde. Ihr verbunden ist die Freiheit von der Herrschaft des Teufels. Die dritte Frei- 
heit ist die Freiheit vom Gesetz, der die Knechtschaft des Gesetzes entgegensteht. 
Nach der Vorstellung der drei Formen der Freiheit werden sie im einzelnen erläutert. Die Frei- 
heit der Herrlichkeit wird nur soweit beschrieben, wie dies dem Verständnis der Freiheit des 
Glaubenden dient. 
Freiheit ist Taufgabe; sie ist nicht eine Anlage oder eine Leistung des Menschen. Sie ist Ge- 
schenk, das aus der Gemeinschaft mit Christus kommt. Vollendet ist diese Gabe, wenn der Ge- 
taufte in voller Gemeinschaft mit Christus lebt und mit dem Lamm im Reich Gottes herrscht. 
Diese Freiheit schließt jede Form von Knechtschaft aus, schafft Frieden und vertreibt alle fal- 
Er Furcht (11). Wahre Freiheit ist eine Lebensform oder Daseinsweise in der Herrlichkeit 
ottes. 
Diese Freiheit kommt dem Glaubenden zu aus der Gemeinschaft mit Christus. Als Gabe Christi 
ist sie in Christi Geist gegeben. Vollkommen ist sie nur dort, wo der Geist Christi ungehindert 
wirkt, wo Christus herrscht (I 2). 
Der Geist wirkt Liebe; Christus herrscht durch die Liebe. Freiheit ist von der Liebe her ermög- 
licht und wirkt in Liebe. Die Liebe macht frei und die Freiheit der Liebe vertreibt die Furcht. 
Die Freiheit öffnet den Menschen auf Gott hin. Der Geist, der Liebe und Freiheit schenkt, be- 
zeugt dem Getauften, daß er Kind Gottes ist und daß er Gott Vater nennen darf. Die Freiheit 
vor Gott verwirklicht sich in dem königlichen Priestertum des Getauften (13). Schatzgeyer ver- 
steht christliche Freiheit als Offenheit für den Willen und die Liebe Gottes. Sie lebt im 
Vernehmen des Geistes und in der Gemeinschaft mit Christus. 
Br Getauften ist die F reiheit Christi geschenkt, die sich in der Herrschaft Gottes vollendet. Sie 
Maß der Freiheit des Getauften. Die Freiheit aus Glauben und Taufe eifert der Freiheit 
ın der Herrlichkeit nach, soweit es die Beschaffenheit dieser Zeit zuläßt. Je mehr sie sich nähert, 
aM so erhabener und weiter wird sie (14). 
3 ne orphercioee insistiert auf der Einheit der Freiheit der Kinder Gottes, allerdings be- 
Die ne Er daß diese Freiheit dem Getauften noch gebunden geschenkt ist (15). 
eher er hränkungen der Freiheit will Schatzgeyer erkunden und darstellen, um 
en " 2 eine Hilfe zu geben auf ihrem Wege zur Vollendung (16). 
= He ist diese Freiheit an ihren Ursprung. Sie kommt aus der in der Taufe geschenkten Ge- 
| Insc aft mit Christus und ist Gabe des Geistes, die im Getauften nur soweit Kraft gewinnt, 
Se en des Geistes aufnimmt und sich der Herrschaft des Geistes übergibt. Diese 
ar En m hin vollzieht sich im Leben des Christen schrittweise. Die Freiheit ver- 
BT. an stufenweise, Da die Herrschaft des Geistes in der Liebe lebt, wächst die Frei- 
Kg iebe. Wird aber die Liebe schwächer, erlahmt auch die Freiheit (17). Freiheit ist so- 
er Gemeinschaft mit Christus und in der Hingabe an die Herrschaft des Geistes. Da 
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Christus und der Geist Liebe wirken, ist Freiheit nur in der Liebe zu gewinnen. 
Erste Wirkung der Herrschaft des Geistes und erste Stufe der Freiheit ist die Lösung aus der 
Knechtschaft der Sünde. Die Erbschuld wird getilgt. Die Freiheit wird jedoch nicht voll wieder- 
hergestellt, sondern nur soweit gegeben, wie es zum Erlangen des Heiles notwendig ist und ge- 
nügt. Im Fleisch bleibt eine Knechtschaft zurück. So stehen im Getauften Knechtschaft der 
Sünde und Freiheit gegeneinander (18). 
Der Ausgang des Kampfes zwischen Geist und Fleisch oder Freiheit und Knechtschaft ist unge- 
wiß (19). In diesem Ringen ist der Mensch in seiner Entscheidung und in seinem Handeln gefor- 
dert. Als Hilfen in diesem Streben nach Freiheit sind ihm angeboten die dazu erlassenen mensch- 
lichen Gesetze, Meditation und die in ihr erkannten Übungen (20). 
Das wirksamste Mittel gibt der Geist. Er wirkt auf verschiedene Weisen. Manchmal vermag er 
den Geist des Menschen sehr rasch zu locken und zum Heil zu lenken. Ein ander Mal geleitet er 
den Glaubenden sehr sanft, spendet ihm Trost. Der Geist unterwirft den ganzen Menschen sei- 
ner Herrschaft der Liebe und führt ihn in eine Harmonie von Geist und Fleisch. Gottes Geist 
und des Menschen Geist verbinden sich in unüberwindlicher Liebe. In ihr findet der Getaufte 
zur Beachtung des reinen Evangeliums. Christliches Leben in der Freiheit aus dem Glauben fin- 
det Erfüllung im Zeugnis des Geistes, daß wir Söhne sind. Diese Hingabe an Gottes Willen in der 
Liebe und die Gemeinschaft mit Gott sind Ziel all des Ringens. Schatzgeyer äußert die Meinung, 
daß diese Liebe auch schon im Pilgerstand fest, zuversichtlich und unerschütterlich werden kann 
(21). 
Diese Freiheit kann der Mensch nicht durch die Beobachtung von Gesetzen und Zeremonien 
und nicht durch Leistungen erringen. Sie ist Wirken des Geistes und der Liebe. Aber sie ist Gabe 
an den Glaubenden, der durch den verbleibenden Reiz zum Bösen gebunden bleibt. Die Freiheit 
ist Geschenk an den Menschen, der von der Sünde weg zu Gott unterwegs ist. Diese Gabe 
wächst, je mehr er sich in seinen Entscheidungen und in seinem Handeln von der Sünde absetzt 
und sich der Herrschaft des Geistes anvertraut. | 
Freiheit der Kinder Gottes ist nach Schatzgeyer auch als Freiheit vom Gesetz zu verstehen. Die: 
se Freiheit vom Gesetz suchen auch Menschen, die weniger besorgt sind, von der Sünde loszu- 
kommen. Daher will er sie sorgfältig erkunden und darstellen (22). Einerseits hält der Franzis- 
kaner eindeutig daran fest, daß die evangelische Freiheit auch Freiheit vom Gesetz ist. Anderer- 
seits betont er, daß jeder geschaffene Wille, wenn er richtig ausgerichtet ist , sich nach dem gött- 
lichen Willen formt. Um beidem gerecht zu werden, unterscheidet er zwischen der Verpflich- 
tung und der Knechtschaft des Gesetze. 
Die Verpflichtung des Gesetzes stört die Freiheit nicht. Die Knechtschaft des Gesetzes sieht 
Schatzgeyer in der Haltung, die das Gesetz aus knechtischer Furcht vor Strafe erträgt. Diese 
Haltung ist unter dem Gesetz. Die Freiheit lebt in der Liebe und durch die Liebe. Sie erfüllt das 
Gesetz durch die Liebe. Sie ist über dem Gesetz. Sie läßt sich in bereiter Liebe vom Heiligen 
Geist zum Willen Gottes leiten. Das Gesetz braucht sie nicht (23). Doch der gefallene Mensch ist 
seiner selbst nicht einfach mächtig. Er läßt sich mehr von außen als vom Geist leiten. Daher be- 
darf er der Führung. Nur wer sich von der Liebe leiten läßt und in allem den Willen Gottes er- 
füllt, ist ganz frei von der Knechtschaft des Gesetzes. Wer aber ist schon hier so gerecht, wer ist 
mit der Liebe begabt, die alle Furcht vertreibt (24). 
Die Freiheit des Geistes zerbricht das Joch menschlicher Knechtschaft. Doch Schatzgeyer sieht 
auch hier Grenzen. Der Glaubende ist als Sohn frei; aber er soll sich der menschlichen Obrigkeit 
um Gottes willen unterordnen. Der Mensch, der von der Begierde besetzt ist, bedarf der Leitung 
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nicht nur durch göttliche, sondern auch durch menschliche Gesetze (25). Andererseits beein- 
trächtigen menschliche Gesetze, die nicht gegen das Gesetz sind, die evangelische Freiheit nicht. 
Menschliche Gesetze verpflichten nicht im Gewissen unter ewiger Strafe. Die Herrschaft der 
Liebe kann durch Gesetze nicht zurückgedrängt werden. Alle Gesetze sind vom Gesetz der Liebe 
= zu verstehen. Nur soweit sie mit der Liebe übereinstimmen und sie f ördern, binden sie und 
nicht mehr (26). Doch warnt Schatzgeyer vor der Schwachheit des Fleisches, die das Urteil trübt. 
per menschliche Gesetz bedrückt den Gerechten nicht. Es drückt nur den, der noch der Sünde 
ıent. 
Diese Antworten auf die Fragen nach der Freiheit vom Gesetz sind kurz. sie klingen sehr allge- 
mein. In den anderen Schriften geht unser Theologe diesen Fragen erneut nach. 
In der späteren Schrift „Examen novarum doctrinarum“ (27) gibt Schatzgeyer knapp gefaßte 
Thesen. Ihnen fügt er, ebenfalls mehr in Thesen formuliert. eine Liste von Irrtümern bei. Die 
Kürze laßt die Argumentation zurücktreten. Der Ton wird härter und herausfordernder | 
Die len ıst nur in der Verbindung mit dem göttlichen Geist zu finden. Diese Age wird 
Bckrälbe! durch die Zitate aus 2 Kor. 3,17: „Wo der Geist des Herrn wirkt, da ist Freiheit“ und 
Röm. 8,15: „Ihr habt den Geist empfangen, der euch zu Söhnen macht“(28). In dem zum Sohn 
angenommenen Glaubenden gründet der Geist einen Herrschaftsbereich, der aller Knechtschaft 
entnommen ist. Dieser Herrschaftsbereich ist eins mit dem himmlichen Reich, um dessen Kom- 
men wir beten. Dieser Herrschaftsbereich wird durch die Liebe und ihre Besize geleitet. Durch 
die Liebe werden wir Gott verbunden. Mehr als der Glaube verbindet die Liebe mit Gott. Daher 
kann wahre christliche Freiheit nur in der Liebe bestehen (29). Die Freiheit entspricht der Kraft 
der Liebe (30). Der Glaube gliedert zwar in den Leib Christi ein und gibt das Anrecht auf dieses 


a des Geistes. Den Besitz dieses Reiches und das Recht zur Ausübung der Freiheit gibt die 


ee Schrift wird der Gegensatz von innerem und äußerem Menschen auf den Herrschafts- 
5 iS übertragen. Der Herrschaftsbereich der Liebe wirkt im Innern des Menschen. Da er das 
ußere des Menschen, der in Raum und Zeit lebt, ergreift, verschmäht er nichts im Lebensraum 


des Menschen, was ihm di 
» m dienen kann, und nimmt äußere Hilfsmittel wie Gese i 
und auch materielle Güter auf. ZESLZRIEIIGNIEN 


Die Herrschaft der Liebe hebt kein gerechtes Gesetz auf. Ihre Freiheit erweist darin Größe. daß 
Pi alles, was nicht Sünde ist, in ihren Dienst nimmt. 
a re PS erachen allerdings nicht vollkommen und die Herrschaft des Geistes in 
der Herrschaft aaNez: er bedarf es der Gesetze, die das zurückdrängen, was der Freiheit und 
N ee entgegensteht (31). Als Gegner der Freiheit wird die Begierde ge- 
lebt. Freiheit ne ar liegen miteinander im Kampf, solange der Mensch hier auf Erden 
en = ba von Sünde und Gesetz verstanden. Aber diese Freiheit steht in 
Be Se \ ee aum und Zeit lebt, in Auseinandersetzung mit der Sünde und ihren Fol- 
Schließlich 2 > r N sie noch das Gesetz, das sie stützt und sie leitet. 
Christi die das en zgeyer noch eine Art Zusammenfassung. Die Herrschaft des Geistes 
Sie macht den lee des Gliedes Christi gefangengenommen hat, beschenkt mit Freiheit. 
A nekund IE durch Christi Blut von den toten Werken frei zum Dienst vor Gott. 
Vertrauen auf das Verd; Su Anfechtung löst sie den Menschen, der nun seine Hoffnung und sein 
Verdienst Christi der Ze Christi setzt. Das Glied im Leib Christi darf im Vertrauen auf das 
zweiflung brin j taupt des Leibes ist, vor Gott treten. Werke können den nicht in Ver- 
gen, der in Christus hofft auf die Freiheit der Kinder Gottes. Schließlich ist der 
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Glaube frei von der Verpflichtung menschlicher Gesetze unter schwerer Sünde. Mit der Bemer- 
kung, daß christliche Freiheit Verpflichtungen oder Gelübde, die freiwillig übernommen wur- 
den, nicht aushöhlt, beschließt Schatzgeyer den Abschnitt über die Freiheit. 

Etwas eindringlicher als in der ersten Schrift stellt der Franziskaner die Geltung des Gesetzes für 
den Menschen, der in dieser Welt immer noch in Auseinandersetzung mit der Welt der Sünde 
steht, heraus. Über die Freiheit vom Gesetz redet er vorsichtiger. 


In den unruhigen Jahren um 1525, da der Ruf nach Freiheit im Gefolge der Reformation von so 

vielen Stimmen aufgenommen wird, verfaßt Schatzgeyer über die wahre evangelische Freiheit 

eine kleine Schrift (32). In ihr geht er von dem Wort aus: „Wenn euch also der Sohn freimacht, 

dann seid ihr in Wahrheit frei“ (Joh. 8,36). Jesus allein hat die wahre und vollkommene F reiheit. 

Diese Freiheit ist die Herrschaft Gottes, deren Erbe Christus ist (33). Durch Adoption nimmt 
Christus Brüder an, um ihnen Freiheit zu schenken. Von der wahren Freiheit ist die falsche oder 
verschattete Freiheit zu unterscheiden. Wahre Freiheit ist in der endgültigen Seligkeit. Seligkeit 

und Freiheit sind eins (34). Freiheit ist daher immer auch ein Abglanz und ein Funke von Selig- 

keit. In dieser Einheit von Freiheit und Seligkeit sieht der Franziskanertheologe den Grund des 
allgemeinen Strebens nach Freiheit. 

Die Abhandlung selbst eröffnet er mit einer Vorstellung von Freiheiten, die vielfach erstrebt 

werden, die aber nur Schatten der Wahrheit sind und nicht zur christlichen Freiheit gehören. So 

sind nicht zu erörtern Freiheit von zeitlichen Belastungen, von körperlichem Leid und mehrere 

bürgerliche Freiheiten. 

Christliche Freiheit ist Freiheit von der Erbsünde und von der Todsünde. Die Freiheit vom Ge- 
setz wird auf die Freiheit von der Knechtschaft des mosaischen Gesetzes — vor allem sofern es 
Zeremonialgesetz ist — eingegrenzt. Hinzugefügt wird in dieser Schrift die Freiheit von innerem 
Zwang der Willensfreiheit. Als letzte ist die Freiheit zu Gott hin genannt. Durch eine 
Abgrenzung der Freiheit des Christen von der Freiheit im Urstand bezieht Schatzgeyer die Frei- 
heit noch deutlicher auf den Pilgerstand Im Urstand war der Mensch frei von der Begierde und 
von innerer Unordnung. In ihm war Ausgeglichenheit, Ruhe und Harmonie aller Kräfte. Die 
läßliche Sünde kannte er nicht, so war er auch frei von jeglicher Anklage des Gewissens. Die 
Freiheit des Urstandes nahm dem Menschen alles Schwergewicht, das die Erhebung zu Gott 
hemmt. In höchster Freiheit, wie sie einem Pilgernden ohne Schau Gottes möglich ist, konnte 
der Mensch im Paradies Gott in seinem Wirken betrachten und genießen. Diese Freiheiten 
gingen im Fall verloren. Sie werden in der Taufe nicht erneuert. 


So bleiben sechs Themen, die noch näher erörtert werden: Die Freiheit 1. von der Verpflichtung 
des göttlichen Gesetzes, 2. von der Anklage des Gewissens über eine vergangene Todsünde, 3. 
von menschlichem Gesetz, 4. von der Verpflichtung des menschlichen Gesetzes im Gewissen, 5. 
von dem freiwillig übernommenen Gesetz, dem Gelübde, und 6. von der Obrigkeit. 


Sehr knapp formuliert Schatzgeyer eine bündige Antwort zum ersten Thema. Alle geistbegabten 
Geschöpfe sind gehalten, Gott zu ehren und sich seiner Majestät zu unterwerfen. Dem Men- 
schen im Urstand war eine Weisung gegeben. Der Wille des Menschen ist schwankend. Er 
bedarf einer gerechten und eindeutigen Weisung. Diese ist ihm gegeben in dem Willen Gottes, 
der in Vorschriften und Verboten, Räten und Eingebungen bekannt wird. Ihm muß jeder ge- 
schaffene Wille nachkommen, wenn er recht und gerecht sein will. Andernfalls wird er von 
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falscher Freiheit übermächtigt. So bleibt die Verpflichtung des göttlichen Gesetzes. 
Die Ruhe des Gewissens kehrt nicht schon mit der Rechtfertigung von schwerer Sünde und mit 
der Gnade ein. Als Hilfen zur Lösung vom anklagenden Gewissen werden empfohlen das Gebet 


= Gnade, Übungen der Tugenden Glaube, Hoffnung und Liebe und das sakramentale Be- 
enntnis. 


Menschliches Gesetz ist indirekt notwendig zur Bestrafung von Übertretungen, zur Verhütung 
künftiger Übertretungen, zur Bewahrung des allgemeinen Friedens und zur Leitung einfacher 
Leute. Sie bedürfen der Auslegung und der Anwendung des Gesetzes auf den Einzelfall. 
eu cn hat Klomps die umfangreichen Darlegungen Schatzgeyers über den 
Verpflichtungscharakter menschlicher und kirchlicher Gesetze referiert (35). Er faßt Schatzgey- 
ers Meinung zusammen: „Die gottgesetzte Autorität des menschlichen Gesetzgebers verbürgt 
noch nicht den göttlichen Charakter des von einer solchen Autorität erlassenen Gesetzes, es 
muß sich inhaltlich auf das göttliche Gesetz zurückführen lassen, wenn es an dem Verpflich- 
tungscharakter, das heißt aber an der Heilsnotwendigkeit des göttlichen Gesetzes, teilhaben 
will” (36). Menschliches oder kirchliches Gesetz kann so aus sich nicht unter Todsünde ver- 
pflichten. Gott ist nicht der Erfüllungsgehilfe menschlicher Obrigkeit. 
Zwar grenzt der Franziskanertheologe den Verpflichtungscharkater menschlicher und kirch- 
licher Gesetze ein. Diese Gesetze verpflichten im Gewissen, aber sie verpflichten nicht unter 
schwerer Sünde. Aber dann betont er sehr eindringlich, daß diese Gesetze nilfreiche Weisung 
zum Leben sind. Ein Christ kann sie nicht ohne Schaden ausschlagen. In seinen Argumenten 
verweist er vor allem darauf, daß der Christ in einer Welt lebt, in der die Sünde Wirklichkeit ist, 
und in der er fortwährend in Auseinandersetzung mit der Sünde steht. Das Leben des Menschen 
auf Erden ist Kampf (37). Der Anreiz zum Bösen erlischt im Menschen nie ganz. Die Freiheit 
von diesem Anreiz und von der läßlichen Sünde ist keinem Menschen, solange er auf Erden 
wandelt, gegeben (38). In der Auseinandersetzung mit der Sünde, die erst endet, wenn das Reich 
des Geistes Christi ganz befriedigt ist, bedarf der Glaubende einer Leitung und Führung durch 
Gesetz und Obrigkeit. Sie sollen zurückdrängen, was der vollen Freiheit und der Herrschaft des 
Geistes entgegensteht (39). Die christliche Freiheit findet im Gesetz und in der Obrigkeit eine 
Hilfe in ihrem Kampf gegen die Knechtschaft Sünde. 
Da der Mensch sein Leben in Raum und Zeit verbringt und die Werke seiner Liebe nach außen 
T Re sollen, muß er sich den äußeren Dingen zuwenden und sich von ihnen in Be- 
a en Ben So ist er der Gesetzlichkeit von Raum und Zeit und den Ordnungen des 
von diesen REN DT Obrigkeit — unterworfen (40). Die Freiheit des Christen erfährt 
en eiten des Pilgerstandes Eingrenzungen und Beschränkungen. 
RN ee mit der Sünde während seines Lebens hier auf Erden kann der Christ 
er erkhigen e1 are et Doch findet er keine Stufe der Vollkommenheit, auf der er 
Dede ei r soll Christus nachfolgen. Vor diesem Ideal wird er aber immer zurück- 
Bihler “ n unvollkommen erfahren. Seine Werke erreichen die Vollkommenbheit nicht. 
ke, sondern richt e nz Hoffnung und sein Vertrauen nicht auf seine unvollkommenen Wer- 
un ugs ea sich auf Christus und sein Verdienst. Allein der Geist Christi gibt Freiheit, 
RE fg des Gliedes im Leib Christi gefangen hat (41). 
wächst mit der ers dr Vollkommenheit, zu Liebe und F reiheit, gibt es Stufen. Die Freiheit 
mehr Abstand vom # It Giesem Wachsen von Freiheit und Liebe gewinnt der Christ immer 
Peine hreiz des Bösen. Er wird offener, empfänglicher und freier für Gott. Die 
It gewinnt auf diesem Wege durch die Liebe solche Macht, daß sie alles, was 
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nicht in sich Sünde ist, in Dienst nimmt. Sie läßt sich allein noch vom Gesetz der Liebe leiten(42). 
In diesem Sinne ist die Freiheit in der Liebe über dem Gesetz. | 
Die wahre evangelische Freiheit schafft ein göttliches Reich, das von dem himmlichen Reich, 
um dessen Kommen das Gebet des Herrn bittet, nur durch seine Unvollkommenheit unterschie- 
den ist (43). 

Da diese Schrift über die wahre evangelische Freiheit in Auseinandersetzung mit dem Ruf und 
dem Streben nach Freiheit jener Jahre vor allem abgrenzen will, welche Geltung und Bedeutung 
Gesetze, Ordnungen und Obrigkeiten im Leben des Christen auf seinem Wege zur vollkom- 
menen Liebe und Freiheit haben, erweckt sie leicht den Eindruck, als habe der Verfasser seine 
Liebe und seine Begeisterung für die Freiheit gedämpft. Doch ein Jahr danach schrieb er eine 
kurze Anleitung für Ordensleute, die Klomps im Anhang seiner Arbeit veröffentlicht hat (44). 


Diese „heilsame Unterweisung‘‘ beginnt mit der Aufforderung, der Ordensmann solle über all 
den Regeln das Hauptziel, die Liebe zu Gott und zum Nächsten anstreben. Allein nach dem 
Wachsen oder Schwinden der Liebe wird Fortschreiten oder Zurückweichen auf dem Weg 
Gottes beruteilt werden (45). Alle Regeln und Gebote sind auf dieses Ziel, auf die Liebe hin, aus- 
zulegen und anzuwenden (46). Vor besonderen Vorsätzen und Festlegungen warnt dieser F ran- 
ziskanerobere. Ihm liegt daran, zu ermuntern, sich Eingebungen des Geistes zu öffnen und in 
der Schule Christi den Geist als den Lehrer anzunehmen. Einflüsterungen gegenüber, die körper- 
liche Kräfte überfordern und zu Niedergeschlagenheit und Traurigkeit führen, gilt es wachsam 
zu sein. Er empfiehlt vielmehr Vertrauen auf Gott, das ein freies Gewissen schafft. Wer Gott 
fürchtet, darf sich ein weites Gewissen bilden. Vor selbstauferlegten Verpflichtungen warnt er 
und fordert zu Beweglichkeit und zum Hören auf den Geist auf. Schließlich empfiehlt er dem 
Ordensmann, all seine Werke im Geist der Freiheit zu verrichten. Zu dieser Freiheit soll er ohne 
nachzulassen streben und sie in unermüdlicher Frömmigkeit von Gott erbeten. Sie ist die 
vornehmste Gabe. Wir erreichen sie, wenn unser Geist dem göttlichen Geist verbunden wird. Je 
enger und vollkommener diese Bildung wird, um so freier wird unser Geist für alles Gute und 
Gottgefällige (47). | Ka 

An äußeren Übungen soll der Ordensmann sich nicht aufhalten, sondern soll sich um die reiche- 
ren Geistesgaben und um die Erhebung des Herzens zu Gott mühen und die Vereinigung mit 
Gottes Geist erstreben. Schatzgeyer fordert dazu auf, das Streben auf das Reich des Geistes, auf 
das Reich der Freiheit zu richten, in dem der Geist Gottes herrscht. Auch hier betont er noch- 
mals. daß es um das Reich geht, um dessen Kommen das Vaterunser bittet (48). 

Es muß auffallen: Da Schatzgeyer zu seinen Ordensbrüdern spricht und Einverständnis voraus- 
setzen kann, fällt die Furcht vor falschem Verständnis. Ohne auf die Eingrenzungen in diesem 
Pilgerstand zu verweisen, preist er die Freiheit als die Gabe des Geistes, ruft zur Freiheit auf und 


bittet um das Kommen des Reiches der Freiheit in der Herrschaft Gottes. 


Il. 
In all den hier berücksichtigten Schriften bleibt Schatzgeyer trotz der Umstände um ihn herum 
und der Unruhe der Zeit, deren Ursache er in dem Ruf nach Freiheit und in einem Mißverständ- 
nis von Freiheit sieht, in seiner theologischen Arbeit und in seinen spirituellen Anweisungen 
seiner These von der Freiheit treu. Die wahre Freiheit ist wie die Liebe eine Wirkung und Er- 
scheinungsform des einen Heiles, das Gott durch Christus im Heiligen Geist dem Glaubenden 


61 


schenkt. Liebe und Freiheit sind untrennbar. Die Liebe wirkt Freiheit und Freiheit ist die Liebe. 
Freiheit und Liebe sind die vorzüglichste Gabe oder Gnade Gottes an den Glaubenden. 
Vollendet sind beide Gaben im Reich Gottes. Sie sind eins mit der Herrschaft des Geistes, mit 
der Herrschaft Gottes. In Freiheit und Liebe gewährt Gott die Gemeinschaft mit Christus. Frei- 
heit und Seligkeit bilden die eine Heilsgabe Gottes an den Menschen. Von dieser Einheit von 
Freiheit und Seligkeit her wird das Streben des Menschen nach Freiheit verständlich. 
Die eine Heilsgabe der Freiheit in Liebe schenkt Gott im vollendeten Reich Gottes und hier in 
diesem Leben in einer noch unvollendeten und unvollkommenen Form durch Glauben und 
Taufe. Die Freiheit des Christenmenschen ist eine vorläufige Verwirklichung des endgültigen 
Heiles unter den Bedingungen des geschichtlichen Menschen auf Erden. Freiheit und Heil hier 
im Pilgerstand sind vom Reich Gottes in der Vollendung nur durch die Unvollkommenheit, die 
durch die Bedingungen des heilsgeschichtlichen Standes auf dem irdischen Weg zu Gott gegeben 
sind, unterschieden. Heil und Freiheit hier und dort sind eins. 
Die evangelische Freiheit wird als Freiheit von der Sünde, von dem Gesetz und als Offenheit zu 
Gott ausgelegt. An diesen einzelnen Erscheinungsformen der Freiheit im Leben des Christen 
zeigt Schatzgeyer die Verschattungen oder Unvollkommenheiten der Freiheit des Christenmen- 
schen auf. 
Der Freiheit von der Sünde steht entgegen die Knechtschaft oder Unfreiheit, die von der Sünde 
ım Menschen zurückbleibt. Nach der Rechtfertigung durch Glaube und Taufe lebt der Christ 
doch in einer Welt, in der die Sünde Macht zu gewinnen sucht. Im Christen wirkt noch ein ver- 
bleibender Bodensatz von Begierde oder Reiz zum Bösen. Die innere Harmonie der Kräfte ist 
nicht wiederhergestellt. Ob dieser Ausgesetztheit in der Welt der Sünde wird er nie ganz frei von 
läßlicher Sünde. Sein Gewissen klagt ihn dieser Sünde an und bleibt unruhig. Die Freiheit von 
der Sünde ist Gabe, Geschenk Gottes; sie bleibt aber Aufgabe für den Menschen. Diese Gabe 
ruft ihn, die Freiheit von der Sünde in seinem Entscheiden und in seinem Verhalten zu verwirk- 
lichen und zu leben. Die Freiheit ist Gabe an den Menschen auf dem Weg zu Gott und sie wird 
in Ihm wirksam nur soweit, wie er sich dieser Gabe öffnet und sich auf sie einläßt. Sie ist Gabe 
des Geistes, die dem Glaubenden anvertraut wird und die je nach seinem Verhalten wächst oder 
‚abnimmt. Freiheit ist nach Schatzgeyers Verständnis eine Gabe an den Menschen, die den 
Menschen in seiner Willensfreiheit und in seiner konkreten Lebenssituation und Haltung 
annimmt. 
Die Freiheit vom Gesetz darf nicht als selbstherrliches Leben außerhalb oder gegen das Gesetz 
ausgelegt werden. Wie alle Geschöpfe ist der Glaube verpflichtet, sein Wollen nach dem Willen 
Gottes zu formen. Der Wille Gottes wird ihm in Verboten und Geboten kund. Wille Gottes ist 
die Liebe zu Gott und zum Nächsten. Diese Liebe ist daher die Erfüllung des Gesetzes. Die Liebe 
ist so nicht unter dem Gesetz, sondern über dem Gesetz; denn das Gesetz dient der Liebe. 
Die F reiheit vom Gesetz verwirklicht sich in der Liebe. Da der Glaubende aber in den Bedin- 
gungen dieses Lebens nie in der Liebe vollendet ist, kann sich auch die Freiheit vom Gesetz nicht 
ee Unter den Bedingungen dieses Lebens in einer Welt, in der Sünde ist, braucht der 
1 kipr “ - durch das Gesetz. Da die Begierde oder der Reiz zur Sünde in ihm wirksam 
Ka a Ver des Gesetzes, das ihn durch Strafandrohung zum Guten drängt. Das ihn an- 
issen hält ihm das strafende Gesetz vor und erregt Furcht in ihm. So bleibt er in 
a n immer noch der Knechtschaft des Gesetzes verhaftet. Kirchliches und 
a: es Gesetz und kirchliche und menschliche Obrigkeit stützen ihn in der Anwendung 
es göttlichen Gesetzes auf seine Lebensumstände und Verhältnisse. Sie fördern ihn im Streben 
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nach der Liebe und der Freiheit. Menschen leben hier auf Erden immer auch in Unfreiheiten 
verstrickt. Äußere Ordnungen dienen dem Zusammenleben und dem Frieden unter den Men- 
schen. Dem Menschen, der umgeben von Sünde in Raum und Zeit sein Leben verbringt, ist die 
äußere Ordnung und das Gesetz eine Stütze und Hilfe in dem Streben nach Vollkommenheit. 
Freiheit vom Gesetz ist ihm gegeben in der Auseinandersetzung mit der Knechtschaft unter dem 
Gesetz. Während Schatzgeyer die Unvollkommenheit der Freiheit des Christen zunächst mehr 
von der Auseinandersetzung mit den Folgen der Sünde her beschreibt, zeigt er in der Schrift zur 
evangelischen Freiheit die Geltung und den Verpflichtungscharakter der verschiedenen Geset- 
zesformen auf. Darin will er die Eingrenzung der Freiheit in diesem Leben aufweisen. 

In der ersten Schrift meint er, die Liebe könne sich im Glaubenden festigen und unanfechtbar 
werden. Später wird er mit dieser Aussage vorsichtiger. Er sieht den Menschen während seines 
ganzen Lebens und seines ganzen Strebens in der Auseinandersetzung mit verschiedenen Unfrei- 
heiten, die ihn in seiner Liebe und damit auch in seiner Freiheit hemmen und eingrenzen. 


Da Schatzgeyer eindringlich auf die Bedingungen verweist, die im Leben des Christen der evan- 
gelischen Freiheit entgegenstehen und sie eingrenzen, geht es ihm nicht darum, den Ruf nach 
Freiheit zu verdächtigen. Vielmehr will er in all diesen Überlegungen und Darlegungen den Weg 
zu wahrer Freiheit eröffnen. Freiheit in Liebe oder Liebe in der Freiheit der Kinder Gottes gel- 
ten ihm nach wie vor als das Ziel im Leben des Christen und des Ordensmannes. Freiheit in der 
Liebe ist vornehmste Gabe des Geistes. 


I. 
Schatzgeyers Ausführungen über die wahre evangelische Freiheit können in der gegenwärtigen 
Diskussion um die Freiheit wohl nicht unmittelbar helfen. Aber vielleicht können sie Anstöße 
geben oder in Fragen die Diskussion bereichern. 
Vor der Auseinandersetzung um das neuzeitliche Streben nach Autonomie konnte Schatzgeyer 
ohne große Mißverständnisse und ohne Verdächtigungen zu erregen, von christlicher Freiheit 
sprechen und sie als Verwirklichung des Heils oder als Heilsgabe auslegen. Muß die Selbstver- 
ständlichkeit, in der dieser aufrechte und geschätzte Franziskanertheologe Freiheit als Gabe des 
Geistes und Heilsgnade Gottes vorstellt und in der er als Ordensoberer zum Streben nach Frei- 
heit auffordert, nicht jene, die alles Reden von christlicher Freiheit verdächtigen, nachdenklich 
machen? 
Die Verständigung über evangelische Freiheit ist im Horizont des Strebens nach 
Selbstbestimmung des Menschen schwieriger geworden. Schatzgeyer ordnet die Freiheit der 
Herrschaft des Geistes und der Liebe zu. Eine deutlichere Hervorhebung des Ursprungs christ- 
licher Freiheit in der Gabe des Geistes und eine weitere Klärung des Zusammenhangs von Frei- 
heit und Liebe könnte manche Mißverständnisse verringern. 
Schatzgeyer bemüht sich, die Freiheit als Gabe an den Glaubenden in seinem Streben nach Voll- 
kommenheit darzustellen. Er sieht sie als Gabe an die Willensfreiheit des konkreten Menschen 
in seinen geschichtlichen und persönlichen Bedingungen. Die Diskussion um christliche Freiheit 
könnte sicher gewinnen, wenn sie den Zusammenhang von Freiheit als Gnade und als Willens- 
oder Entscheidungsfreiheit erkundet und diese Freiheit in ihrer Bindung hinein in die 
Geschichte und die Lebensgestaltung des Menschen unserer Tage bedenkt. Von daher könnte 
die Diskussion um Freiheit zu einer Erneuerung der Askese beitragen. 
Christliche Freiheit ist die Freiheit der Kinder Gottes zum Vater. Diese Freiheit der Kinder 
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Gottes ermöglicht das Gebet. Das Beten wir 
en Gott hin. Ein Mühen um ein konkrete 
enken des Zusammenhangs von Gebet und Freiheit könnten die Diskussion um F reiheit be- 


reichern, der Not um das Beten etw 
t as aufhelfen und die neu ömmiokei 
gungen zu Klärung und Vertiefung anhalten. erwachten Frömmigkeitsbewe- 


Schatzgeyer hat bürgerliche F reiheiten aus seinen Erörterungen ausgeklammert. Die Diskussion 


wird sich dies heute nicht mehr so einfach machen können. Doch wird sie die 


Wechselwirkungen von evangeli 
gelischer und bürgerli ihei r 
heiten beachten und erörtern müssen. gerlicher Freiheit, von inneren und äußeren Frei- 


een Grundeinsicht und Grundanliegen in der Auseinandersetzung mit Luther ist wohl 
u ie Br Er erkannte, daß der Glaubende in dieser Welt keinen un- 
ur Freiheit hat. Freiheit ist in Glaube. H jebe, i 

r ‚ Hoffnung und Liebe, in Gebet und 
a Be Im Streben nach der Freiheit bedarf der Glaubende in dieser Welt, in 
ee . er Unfreiheit und den Verlockungen falscher Freiheit ausgesetzt ist, der Ver- 
en Sri aaa ER der Leitung durch kirchliche und weltliche Obrigkeit. Er braucht 

e8. Notwendigkeit, Bedingungen und Formen solcher Vermittlung von 


Freiheit in der heutigen Welt ist si 
zu erkunden, ist sicher eine lohnende A ür di 
die von mehreren Disziplinen angegangen werden kann. RR USE INOKSe, 


ktin wachsendem Vertrauen zurück auf die Freiheit 
res Verständnis der Freiheit auf Gott hin und das 
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Aus der Fülle der Literatur seien nur einige wenige neuere Titel genannt: Jose Miguez Bonino,Theo- 
logie im Kontext der Befreiung. Göttingen 1975; Karl Lehmann (u.a.), Theologie der Befreiung. Ein- 
siedeln 1977; Gisbert Greshake, Geschenkte Freiheit. Einführung in die Gnadenlehre. Freiburg- 
Basel-Wien 1977; Johannes B. Lotz, Person und Freiheit (QD 83) Freiburg-Basel-Wien 1979; Men- 
schenwürdige Gesellschft. Salzburger Hochschulschriften. Hrsg. von Ansgar Paus. Graz 1977. 

WA 71 38 (Tractatus de libertate Christiana WA 7. 39 . 73). Deutsche Fassung in der Ausgabe 
Clemen 2, 2 - 27, ohne den Brief an Papst Leo, in: Martin Luther, Von der Freiheit eines Christen- 
menschen. Calwer Lutherausgabe 2 (Siebenstern 24) München-Hamburg 1964, 161 - 187. 


Brief an Papst Leo. WA 7. 11 (Clemen 2, 10). 
„Freiheit — das ıst das Vermachtns der Retormauıon”. Gerhard Ebeling, Freı aus Glauben (SG V 


250) Tübingen 1968, 3. 

Neuere Literatur zu Schatzgeyer: Otfried Müller, Die Rechtfertigungslehre nominalistischer Refor- 
mationsgegner. (Breslauer Studien zur historischen Theologie N.F. 8) Breslau 1940; Valens Heynck, 
Die Rechtfertigungslehre des Kontroverstheologen Kaspar Schatzgeyer, in: FStud 28, 1941,129-151; 
Heinrich Klomps, Kirche Freiheit und Gesetz bei dem Franziskanertheologen Kaspar Schatzgeyer 


(RST 84) Münster 1959. 
„quod libertatis appetitus non minima modernae seditionis radix est et caussa“. Schatzgeyer, De vera 


libertate evangelica, Tübingen 1525, Praefatio. 

Vgl. Scrutinium divinae scripturae pro conciliatione dissidentium dogmatum. Hrsg. von Ulrich 

Schmidt, CC 5, Münster 1922 (Conatus nonus: De baptismo et libertate christiana S. 115-128), Exa- 
men novarıım doctrinarum pro elucidatione veritatis F vangelicae et catholicae (Opera omnia. In 
golstadii 1543, 110 - 111; De vera libertate evangelica (Opera omnia 213-224). Zu den verschiedenen 
Ausgaben vgl. Katholische Kontroverstheologen des 16. Jh. Hrsg. von Wilbirgis Klaiber (RST 116) 


Münster 1978, 253/254. 

Vgl. Schatzgeyer/Schmidt, Serutinium 118, 28 ft. lextin Anm. IV. 

„Spiritu praeterea Christi vegetatur, fovetur et alitur, per quem et libertatem consequitur, quia: 
„Ubi“... „Haec est libertas christiana ex baptismo pullulans“. Ebd. 118, 21-25. 

„Libertas prima, et haec summa summisque votis expetenda, est gloriae filiorum Dei, ab omni servi- 
tute corruptionis immunis, de qua Paulus ad Rom.: „Es Folgen Zitate Röm. 8, 21 f; Gal. 4, 26. Ebd. 
29-31. 

„Porro libertas gloriıae omnem excludit servitutem“. Ebd. 119, 23/24. „In hoc regno pacata sunt 
omnia“. Ebd. 99, 18/19. „nam libertate charitatis, poenalem timorem excludentis“. Ebd. 25. 
„Spiritus autem dominatur per fidem et charitatem, ut per fidem a Christo capite membrum susci- 
piat sensum, per charitatem motum, quibus proditur vita“. Ebd. 119, 33-36. 

Vel Fhd 99 24 ff und I. 9 ff 

„Quo fit, ut huius libertas libertatem aemuletur gloriae filiorum Dei, quantum praesentis temporis 
patitur qualitas. Ea enim summa est ac per hoc mensura libertatis regeneratorum in Christo, ut 
quanto haec ad illam accesserit. tanto sublimior sit et amplior“. Ebd. 119, 20 - 23. 

„si quiden ct ad nos usque pervenit, libertate tamen restricta“. Ebd. 27/28. 

..Quam restrictionem pervestigare accomodum videtur. ut quantum quisque profecerit.metiri valeat 
Nam quanto Christi regnum liberius in nobis, tanto cumulatior profectio et ad regnum consumatum 
accessus“. Ebd. 28 - 31. 

„Spiritus Domini sanctus in spiritu regenerati in Christo dominium sibi vendicans ipsum a servitute 
liberat, ad veram libertatem provehit et in regnum Christi etiam in praesenti adducit ipsoque pro sta- 
tus huius modulo consummat. ‚Haec autem operatur unus et idem spiritus‘ (1 Kor.12, 11) non perfec- 
te ın quolibet regenerato ın christo, verum dıviıdıt sıngulis de plenitudine hac ‚prout vult'. Gradus 
nempe perfectionales in libertate christiana sunt. quibus gradatim ab imis ad summa provehimur. 


quos enucleatius explorare operae precium erit“. Ebd. 120, 10-17. „„Consequens est, libertatem illam 
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esse et fieri mainrem et minorem secundum amplitudinem vel restrictionem regni spiritus in nobis. 
quod in charitate consistit, consequiturque, quod ubi amplior charitas, amplior et sit libertas“. 

Ebd. 126, 1-4. 

„Gravis enim et onerosa nimis in carne relinquitur servitus post donatam adoptionis libertatem“.... 
„En libertas et servitus in uno eodemque homine“. 120, 24/25 und 27/28. 

„Sicque sibi ex Oppositione diametrali quadrant, ut, quantum videlicet una crescit et vigoratur, tan- 
tum aliam languere ac diminui necesse sit, quousque pleno Spiritus dominio mortificetur caro, aut 
superabundanti carnis impetu exsuffletur spiritus“. Ebd. 31-34. 

Schatzgeyer spricht im Bild von der Wunde und den Heilpflastern. Vgl. Ebd. 121 20, 

Vgl Fhd. 120. 17 ff mit Verweis auf Röm. 8. 35 ff 


„de omnibus his solers exigitur disquisitio, ne angelus sathanae se in angelum lucis transfigurans 
praetextu libertatis christianae inertes deludat”’. Ebd. 119,8 - 10; „‚quam filii Adam pluris habent 
eı charius amplectuntur, de peccatis expurgendis minus soliciti ", Ebd. 123, 15/16. 
„Huic necesse non fuıt legem praetigere, cum ducatu Spiritus sanctı ın omnes feratur Deı voluntates 
promtissima charitate, unde signanter Apostolus ait: ‚si Spiritu ducimini, non estis sub lege‘ (Gal. 5, 


18). Iste vero, nisi lege arceretur et po£nis terreretur, in omnem praeceps graderetur, verius ageretur 
malitiam“. Ebd. 124, 12-17. 

„cum post lapsum sui compos sit minime, magis ducitur quam ducat spiritu quopiam extrinseco“. 

Ebd. 17-19. - 

„Porto si cupiditas tirannica magnam Occupaverit partem“,... „necesse est, eam disciplinae coerceri 
frenis, et non modo divinis, verum quoque humanis restringi legibus“. Ebd. 126, 5-9. 

„Omnes ergo leges, cunctae constitutiones in legem charitatis sunt resolvendae, ut, quantum chari- 
tati consonant Camque promovent, tantum ligent et non plus“. Ebd. 127, 28 - 30. 

Ulm (Grüner) 1523; Opera omnia 101 - 139. j 
„Libertas christiana in solo originaliter quaerenda et pervestiganda est spiritu nostro, in gantum spı- 
ritu coniungitur divino, adstipulante Apostolo. Ubi Spiritus“...Schatzgeyer, Examen (Assertio 23) 
Opera 110r. 

„C'onsequitur ex his. libertatem christianam veram in charitate consistere“ Fhd 

„Infertur proinde, quod quantitas libertatis secundum quantitatem liberanda est charitatis, ut ubi 
maior charitas, ibi amplior sit et christiana libertas“. Ebd. 

„Libertas Christiana ımperfecta, ei regnum spıritus chrıstı non plene pacatum, leges exıgunt non 
tam directivas quam Ccoercivas, quibus id reprimatur, et ad iustitiae reducatur normam,quod plene li 
bertati et spiritus dominio adversatur. cuius modi sunt omnia quae ex regno pullulant cupiditatis“ 
Ebd. Assertio XXVI; Opera omnia, 110 v. 

De vera libertate evangelica, sub duodecim assertionum et viginti errorum positionibus, eliquata lu- 
cubrauio. Tübıngae 1525 (opera omnıa 213-227). Klaiber nennt noch eine deutsche Ausgabe. 

„Quo verbo declarat, primo solum Dei filius ex aeterna sua genitura veram fontalem et perfectam 
habere libertatem, quae libertas regnum aeterni patris est, cuius filius naturalis et legitimus haeres 
est“ Schatzgever. De vera libertate, praefatio 

„Quarta finalis consummata in gloria beatitudo. In ea etenim sola, vere hoc est perfecte et consum- 
mate liberi erunt, quos liberaverit filius. Ex quibus omnibus infertur, quod vera perfecta et consum- 
mata Iıbertas est vera beatitudo, aut ın ea sola reperitur”. Ebd. 

Vgl. Klomps, Kirche F reiheit 121-168. 

Ebd. 158. 

„Nam militia est vita hominis super terram“. Schatzgeyer, De vera libertate. Error octavus. 

„“Omes etenim et lex membrorum in carne ad malum stimulans numquam extinguitur“..„Libertas 
itaque a fomite et ex consequenti a peccato saltem veniali. decommuni lege nulli tribuitur“. Ebd. 
„Quamdiu itaque regnum Spiritus christi non plene pacatum est, sed insolentia maorum et pervica- 
tia molestatur, Necessaria erit potestas et iurisdictio, quibus reprimatur et ad iusticiae normam dedu- 
catur, quod plene libertati et Spiritus dominio adversatur“. Ebd. Error tertius. 
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| num, et cuncta quae in utriusque Rominis usum obveniunt 
za Er ja ih adminiculis et ad exteriorem hominem wen 
Ann nn . nm admınıstranda”. Ebd. Assertio X. „Verum ın re > re 
ad temporalıa erga pre t temporibus alligatus sit, egebit locis, temporibus aliisque pi: en Bu 
an sis ui ee homo, opera sua debite et meritorie administrare nequit. 
sine quibus ’ 


primus. 

Felipe impli | vendicet usum“, 
a en potestatis est, ut Omnia, quae per se peccatum non implicant, in suum 
E | ra omnia 224 r). ch 2 cite 
oc. Se evangelica vera regnum constituit coeleste et divinum, ab omni n = 
ee i i i lum secundum perfec- 
traria et incompatiblili selectum. idem cum regno existens coelico, differens so 


tum et imperfectum'’. Ebd. 


Vgl. Klumps, 


u d 18505 fol 70-71. & iss i est: Dilec- 
a E are omnia instituta scopum prineipalem attendere in agibilibus debet. Qui es 
„Manasti 


ficere in via dei“. Directio salubris, bei Klomps 173. EN 
tamquam ad regulas quasdam generales vivendi: Quae tamen m 


ke enatı itatis dei et proximi“. Ebd. Een. os 0 
2 ie ee n ut omnia opera sua interna et externa faciat in spiritus libertate 
„Monastici cura » 


t - 
l , 


libertatern indefesse aspirare debet, et eam infatigabili pietate a deo expetere. Nobilissimu 
quam libertate 


. .. ji * “ > 5 . 


placita“. Ebd. 


ivi iri um libertatis“. 
d unionem spiritus nostri cum spiritu divino, ad regnum spiritus, quod est regn 
„ad u 


Ebd. 174. 
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Man will uns vorreden, die Einwände gegen das 
Christentum kämen vom Z weifel. Das ist durchaus 
ein Mißverständnis. Die Einwände gegen das 
Christentum rühren von Unfügsamkeit her, von einer 
Unlust zu gehorchen und von einer Auflehnung gegen 
Jegliche Autorität. Deswegen hat man bisher gegen die 
Einwände in der Luft gefochten, weil man intellektuell 
mit dem Zweifel gekämpft hat, wo man doch ethisch 
mit dem Afruhr kämpfen muß. 


Sören Kierkegaard 





Heinz Reinelt 


Die Zeile „acht“ der Mescha - Stele 


im Vergleich mit den geschichtlichen Angaben 
in den Königsbüchern des Alten Testamentes 


Il. Zur Geschichte der Mescha - Stele. (1) 


ım Jahre 1868 erzählte in Dhiban (dem alten Dibon / Ostjordanland) ein Araberscheich dem 
deutschen Missionar F. A. Klein von einem schwarzen Basalt in den alten Ruinen von Dhiban, 
der eine unverständliche Inschrift trug. Man wollte diesen Stein für die königlichen Museen in 
Berlin erwerben und nahm aus diesem Grund mit der türkischen Regierung Verbindung auf. Als 
die Beduinen, die diesen Stein als Heiligtum eines Dämon verehrten, von dem Vorhaben er- 
fuhren, zersprengten sie ihn. Der Steinblock wurde durch Erhitzen zum Glühen gebracht und 
anschließend mit kaltem Wasser übergossen. Die zersplitterten Teile verwahrten die Beduinen 
als Talismane. Später konnte man den größten Teil der Bruchstücke wieder aufkaufen. Mit Hilfe 
eines vor der Zerstörung angefertigten Abklatsches war es möglich, das Denkmal wieder zusam- 
menzufügen und zu ergänzen. Das so restaurierte Monument, eine moabitische Siegesstele des 
Königs Mescha in Altphönizisch-hebräischer Schrift, steht seit 1375 im Musee du Louvre in 


Paris. 


II. Inhalt und Bedeutung der Mescha - Stele. 


Diese Stele gehörte ursprünglich zu einem Höhenheiligtum (2) des Gottes Kemosch (3), das der 


König Mescha von Moab anläßlich seines Sieges über Israel in geriho im Stadtgebiet von Dibon 
errichten ließ. Dieser Denkstein ist bis heute das einzigste Dokument des moabitischen Königs- 


reiches. Es unterrichtet uns besser über die Beziehungen zwischen Moab und Israel, als es das 
Alte Testament tut. Außerdem gibt uns die Inschrift kund, daß das Moabitische ein mit dem He- 
bräischen annähernd identischer semitischer Dialekt war und läßt die hohe Schreibkultur — 
Wörter werden durch Punkte und Sätze durch senkrechte Striche voneinander getrennt — in 
diesem kleinen ostjordanischen Reich im 9. Jh. v. C. erkennen. 


III. Geschichtlicher Rückblick. 


Nach der Aussage des Alten Testaments bestand Moab schon während der Wüstenwanderungs- 
zeit Israels als politische Finheit unter einem König (Num 22: Balak, König von Moab). Auf 


göttlichen Befehl hin umgingen die Israeliten Moab (Dtn 2,9. 18 f.). Der Nordteil Moabs wurde 
den Stämmen Gad und Ruben als Erbbesitz zugeteilt (Jos 13, 15 - 28). Während der Richterzeit 
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eroberte der Moabiterkönig Eglon im Kriegsbündnis mit den Söhnen Ammons und Amaleks die 
Palmenstadt (Jericho ?) und unterdrückte die dort wohnenden Israeliten (Ri 3,12 - 30) achtzehn 


Jahre lang. Aus dieser Knechtschaft befreite sie der Richter Ehud. Damit wurde die Einfluß- 


sphäre der Könige von Moab auf das ostjordanische Gebiet zurückgedrängt, wobei die Nord- 
grenze Moabs damals wohl über die Nordspitze des Toten Meeres hinausgegangen sein muß. 
Nach 1 Sam 14,47 führte König Saul einen erfolgreichen Feldzug gegen Moab. Sein Nachfolger, 
König David, besiegte Moab und machte es tributpflichtig (2 Sam 8,2). Bei der Reichsteilung, 
926 v.C., wurde der Lehnstaat Moab dem Nordreich zugeschlagen. Auf das schwere Joch der is- 
raelitischen Fremdherrschaft zur Zeit der Omriden-Dynastie, als Meschas Vater König von 
Moab war, verweist der Anfang der Mescha-Stele. Die zeitlichen Angaben der achten Zeile sol- 
len auf dem Hintergrund der alttestamentlichen Angaben untersucht werden. Die weitere Text- 
abfolge, die nicht mehr Gegenstand dieser Untersuchung sein soll, berichtet vom siegreichen Be- 
freiungskampf der Moabiter und dem Aufbau und Ausbau des Landes unter König Mescha. 


IV. Die Textaussage der Mescha - Stele. 


Um die geschichtliche Situation zu erfassen, sollen zunächst die Zeilen I — 7 in deutscher Über- 
setzung (4) vorausgestellt werden: 


| „Ich bin Mescha, der Sohn des Kemosch (gad (?) ), König von Moab, 
2 der Daboinite. Mein Vater war König über Moab dreißig Jahre, und ich war König 


3 nach meinem Vater. Ich erichtete dies Höhenheiligtum für Kemosch-in-Keriho, (5) ein Hei 
(ligtum) der Rettung: 


4 denn er rettete mich aus allen Wechselfällen (?) und ließ mich meine Lust sehen an all meinen 
Feinden. Ormi 


5 (war) König Israel und hatte Moab viele Tage gedemütigt, denn Kemosch war erzürnt auf 
‘sein Land. 


6 Sein Sohn (6) folgte ihm, und auch er sprach: ‚Ich will Moab demütigen‘. In meinen Tagen 
Sprach er (so), 


7 aber ich sah meine Lust an ihm und seinem Hause; Israel ist für immer zugrunde gegangen. 
Und erobert hatte Ormi das Land.“ 


Die nun folgende achte Zeile weist in Umschrift folgenden Text aus: 
N eb bh - whsh- imje 
bnh. ’rbECn ee I m TY 


Um zwei vollständige Sätze zu erhalten, ziehe ich den Schluß \ler Zeile sieben mit heran und 
, Vokalisiere den Konsonantenbestand folgerndermaßen: 


Satz 1: ä Da ana er ae sm na NY 
a sacb-ba-jeimeho-wah?% 7. 

en 2 us 
RT 
a 


J)jasaeba.kemos.-bejamaj/ 


ie ds 


ji 
je 


u. gg 
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Die deutsche Übersetzung dieser beiden Sätze lautet: 


Satz 1: „Und erobert hatte Omri das Land Madeba.“ | i 
Se 2: „Und er (d.h. Omri = Israel) wohnte darin während seinen Tagen und der Hälfte der 


Tage seines Sohnes, vierzig Jahre, aber während meiner Tage brachte es Kemosch 


zurück.“ 


V. Die entsprechenden zeitgeschichtlichen Aussagen der Königsbücher. 


Über die Machtergreifung Omris, nachdem er sich gegen Tibni und seine Anhänger durchge- 
setzt hatte, berichtet das 16. Kapitel des ersten Königsbuches. Seine Regierungszeit wird 16,23 - 


25 so dargestellt: 
Im 31. Jahre Asas, des Königs von Juda, wurde Omri König über Israel. In Tirza regierte er 
er Tanz Dann kaufte er den Berg Samaria von Semer für zwei Talente Silber und befestigte 


den Berg. Die Stadt aber, die er gebaut hatte, nannte er Samaria nach dem Namen Semers, des 
Besitzers des Berges. Und Omri tat, was dem Herrn mißfiel; er trieb es ärger als alle, die vor ihm 


gewesen waren.“ 


In dieser generalisierenden und schematischen ‚Aussage über die Regierungszeit a end 
schen Königs Omri wird die Eroberung Moabs nicht erwähnt. Nach an in t ke 
Ahab die Königsherrschaft über das Nordreich Israel an. Darüber berichtet : 2 i „ 
Und Ahab, der Sohn Omris, wurde König über Israel im 38. Jahre Asas, es Königs 
Juda. Es regierte Ahab, der Sohn Omris, über Israel 22 Jahre in Samaria. 


i a ’ Feststellung: 
Das zweite Königsbuch beginnt mit der lapidaren at 
„Moab fiel von Israel nach dem Tode Ahabs ab.“ (2 Kön I, 1) 


Auf die kurze und durch Krankheit gekennzeichnete Regentschaft Ahasjas — einer der Söhne 


| | öni Israel: 
Ahabs — wird sein Bruder Joram König von | u 
Joram. Ahabs Sohn, wurde zu Samaria König über Israel im 18. Jahre des Königs Jo- 


schafat von Juda und regierte zwölf Jahre.“ (2 Kön 3, |) 


Schließlich berichtet 2 Kön 3, 4 — 27 nochmals über den Abfall Moabs nach dem Tode Ahabs 
und über das Kriegsunternehmen des israelitischen Königs Joram, Moab erneut zu unterwerfen. 


ierbei sind folgende Fakten wichtig: Er Ar 
5 Drehfährne dieses Feldzuges geht Joram ein Bündnis mit dem König von Juda 


2 5n 37-9): 
nd dem König von Edom ein (vgl. 2 Kön 3, | 
ee wählte mit seiner Streitmacht den Weg über Edom, griff also Moab vom Süden her 


l. 2 Kön 3, 8); rY 
act AU Erfolgen (vgl. 2 Kön 3, 24) wurde dem König Joram samt seinen Bun- 


desgenossen im Süden Moabs bei Kir-Hareset (vgl. 2 Kön 3, 26 f.) durch den König von 
Moab eine vernichtende Niederlage bereitet. (8) 
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Aus diesen Angaben geht hervor, daß dieser Feldzug des Königs Joram, der sich im Süden 
Moabs abspielte, in keinem direkten Zusammenhang mit den auf der Stele erwähnten Er- 


oberungen des Königs Mescha von Moab stehen kann, da diese Städte um Madeba im Norden 
Moabs liegen. 


Außerdem fallen folgende Widersprüche zwischen den Aussagen der Königsbücher und der Me- 
scha-Stele auf: 


l. Die Angabe, daß Israel das Gebiet um Madeba während der Regentschaft Omris und der 


Hälfte der Regierungszeit seines Sohnes (Ahab) in Besitz hatte (so Mescha-Stele Zeile 8), 


steht in Diskrepanz zur Notiz am Beginn des 2. Königsbuches, daß Moab nach dem Tode 
Ahabs abfiel. 


Fbenso klafft die zweite Zeitangabe der achten Zeile der Mescha-Stele, daß die Rücker- 
oberung durch Mescha nach ..vierzig Jahren’’ erfolgte. mit den biblischen Angaben aus- 
einander. Nach I Kön 16, 23 regierte Omri 12 Jahre und Ahab 22 Jahre (1 Kön 16, 29). 
Wendet man diese Regierungszeiten auf die erste Aussage der achten Zeile der Mescha- 
Stele an, 12 Jahre (Omri) + 11 Jahre (Hälfte der Regierungszeit Ahabs), ergibt das 23 J., 
aber nicht 40 Jahre, auf die die Mescha-Stele verweist. 


Auf verschiedene Weise wurde im Laufe der Zeit versucht, hierfür eine befriedigende Antwort 
zu finden. 


VI. Die Erklärungsversuche zur achten Zeile der Mescha-Stele. 


l. Die Radikaleb nh. 


a) Neben der festgesetzten Vokalisation b° no (= seines Sohnes) ist grammatisch auch die 
Vokalisation b € n e j "(= seine Söhne) möglich, allerdings in defektiver Schreibweise. 
Diese Variante ist sinnvoll. wenn man unter „Söhne“ alle übrigen Vertreter der Omri-Dv- 
nastie versteht, also auch Omris Enkel Achasja und Joram. Diese Lösung wählte 
H. Gressmann. (9) Sie wurde unlängst von A. Donner und W. Röllig wieder aufgegriffen. 
(10) Das bedeutet: Regierungszeit Omris: 12 Jahre, plus die Halfte der Regierungszeit sei- 
ner Nachfahren Ahab, Achasja und Joram, 18 Jahre, zusammen 30 Jahre. Damit würde 
die Rückeroberung Madebas an das Ende der Regierungszeit Ahabs rücken und käme der 
alttestamentlichen Angabe nahe: „nach Ahabs Tod fiel Moab von Israel ab“ (2 Kön 1, ]). 
Jedoch bleibt diese These die Beantwortung der Zeitangabe auf der Mescha-Stele, 
„vierzig Jahre“, schuldig. 


b 


— 


Eine weitere Lösung bietet die hebräische Sprache durch die weit zu fassende Verwandt- 
schaftsbezeichnung der Wurzel b n . Es ist durchaus möglich, statt „Sohn“ mit „Enkel- 
sohn“ zu übersetzen. Dieser Lösungsvorschlag wurde von I. Halevy, F. M. Cross und 
D.N. Freedmann vorgetragen. (11) Man ist geneigt, dieser These zuzustimmen, weil hier- 
mit für die Okkupationszeit des Nordreiches Israel über das Gebiet von Madeba der Zeit- 
raum von 40 Jahren erreicht wäre. Jedoch hat auch dieser Erklärungsversuch eine 
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14 


c 


— 


a) 


b 


— 


Schwachstelle. Der Kampf um Madeba müßte zeitlich in die des Feldzuges Jorams gegen 
Moab gerückt werden. Jedoch wählte Joram nach der alttestamentlichen Aussage den 
Südweg durch die Steppe von Edom (2 Kön 3, 8) und stieß nicht bis Madeba vor. Außer- 
dem bleibt die Notiz des 2. Königsbuches (1,1) über den Abfall Moabs nach Ahabs Tod 
als Frage offen 


Als weitere Möglichkeit bietet sich die Vermutung an, die Zahl „vierzig“ als aufgerunde- 
te Zeitangabe zu werten. (12) Gegen diesen Vorschlag sind stärkste Bedenken zu erheben, 
war doch König Mescha selbst der Initiator der Befreiung. Und es ist kein Grund zu er- 
kennen, warum er die tatsächliche Zeitangabe hätte aufrunden sollen. Mit Fug und 
Recht bemerkt hierzu G. Wallis: „Es dürfte ihm also nicht schwergefallen sein, an seinen 
eigenen Regierungs- und Lebensjahren sowie denen seines Vaters die Zeitspanne zu be- 
messen, während der das Gebiet von Madeba in israelitischen Händen war.“ (13) 


Der Versuch, den Begriff h@ s i neu zu bestimmen. 


Auch dieses Unterfangen ist nicht neu. Die Übersetzung „Hälfte“ sagt tatsächlich nur ei- 
ne Nuance dieses im Alten Testament 123 mal (14) belegten hebräischen Begriffes aus. 
Wie G. Wallis nachgewicsen hat, begegnete die Wurzel hs im Ugaritischen zweimal un- 
ter der Bedeutung „als Anteil haben“: und im Arabischen hat diese Wurzel als mediae 
geminatae ha ss a die Bedeutung „als Anteil erhalten“. (15) Dieser Stamm, der im Al- 
ten Testament dreimal belegt ist (Ri 5, I 1; Ijob 21, 21; Spr 30, 27), wird von Köhler-Baum- 
gartner mit dem akkadischen ha sas u „zerbrechen“ in Verbindung gebracht. (15) Hier 
aus folgert G. Wallis, „die ursprünglich zweiradikale Wurzel mag also in verschiedenen 
Erweiterungen Verwendung gefunden haben“. Er plädiert für die Grundbedeutung „tei- 
len, abteilen (bemessen)“. Aus dieser ursprünglichen Bedeutung habe sich dann die spezi- 
elle Bezeichnung „halbieren, in der Mitte teilen“ herauskristallisiert. Demzufolge ent- 
scheidet sich G. Wallis für die Übersetzung von h@ s i mit „Anteil, Abschnitt“. (17) Je- 
doch dürfte die These von G. Wallis, daß die Eroberung von Madeba erst nach Ende der 
Omri-Dynastie, also unter dem Usurpator Jehu erfolgte, zeitlich zu spät angesetzt sein.(18) 
G. Wallis scheinen selbst Bedenken zu kommen, wenn er abschließend bemerkt: „Ein 
Ruhmesblatt in der Geschichte Moabs ist dies für Mescha allerdings nicht, daß er erst im 
zweiten oder gar dritten Jahrzehnt seiner Regierung zum Kampf gegen Israel angetreten 
ist, und dies noch zu einer Zeit, als Israel von den Aramäern geschlagen wurde.“ (19) 


Um eine gangbare Lösung zu bekommen, wird man versuchen müssen, zwischen den bis- 
her vorgetragenen Lösungsversuchen einen Kompromiß zu finden. Man sollte die Konso- 
nanten b n h mit „seines Sohnes“ und hs j mit „Abschnitt“ übersetzen. Demzufolge 

hat Moab unter König Mescha nach dem „Abschnitt der Regierungszeit Ahabs“ das Ge- 
biet um Madeba zurückerobert. Dies entspräche der Angabe des 2. Königsbuches: „Nach 
Ahabs Tod fiel Moab von Israel ab’’ (1, 1). Damit läßt sich auch die Wahl des weiteren 
Südweges für die Strafexpedition Jorams gegen Moab erklären (2 Kön 3, 4 ff.). Die fest ın 
den Händen Moabs sich befindenden Städte im Gebiet um Madeba hätten erst in verlust- 


reichen Kämpfen besetzt werden können. 
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Bezüglich der Zeitangabe ‚‚vierzig Jahre’’ kommen wir so auf eine befriedigende Lösung. Re- 
gierungszeit von Omri und Ahab umfaßt 34 Jahre. Das heißt in absolute Zahlen gesetzt: Omri 
regierte von 882 / 81 bis 871 / 70 v. C., Ahab von 871 / 70bis 852/ 51 v.C. (20) Jedoch bleibt bei 
diesem Lösungsvorschlag eine Zeitdifferenz von sechs Jahren, die aus den uns heute 
vorliegenden Zeugnissen über diese Zeit nicht behoben werden kann. (21) 

Aus diesen Darlegungen ergibt sich folgende Übersetzung für die achte Zeile der Mescha-Stele: 
„Omri hatte das Land Madeba erobert und (Israel) wohnte darin in seinen Tagen und 
während des Abschnittes der Tage seines Sohnes (= Ahab), vierzig Jahre, aber in meinen 
Tagen brachte es Kemosch zurück.“ 
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Vgl. K. G. A. Nordländer. Die Inschrift des Königs Mesa von Moab, Leipzig 1896; 
R. Smed - A. Socin, Die Inschrift des Königs Mesa von Moab, Freiburg i.Br. 1886, DB IV 


1014 ff.: BL(2), 1137. 
Vgl. BASOR 125 (1952), 7 - 22: Die Bruchstücke einer 1950/51 entdeckten Inschrift: bt. k 


() „Tempel des K (emos)“ dürfte auf dieses Heiligtum verweisen. 

Kemosch war der Nationalgott der Moabiter, die auch „Volk des Kemosch“ genannt 
wurden (Num 21, 29; Jer 48, 46); vgl. A.H.v. Zyl, The Moabites, Leiden 1960, 180 - 183. 
Nach H. Gressmann, Altorientalische Texte zum Alten Testament (AOT), Berlin-Leipzig 
(2) 1927, 440 f.; neueren Datums ist die englische Übersetzung von W. F. Albright, The 
Moabit Stone: J. B. Pritchard, Ancient near Eastern Texts (ANET), Princeton - New 
Jersey (2) 1969, 320 f. 

die Konsonanten lauten:qrhh. 


gemeint ist Ahab. König von Israel. 
Im AT: med®ba: Num 21, 30; Jos 13.9. 16; Jes 15, 2; 1 Chr 19,7, moabitisch wohl 


zu vokalisieren: mad®ba, vgl. L. Köhler - W. Baumgartner, Lexicon in Veteris Testa 
menti Libros, Leiden 1958, Sp. 518b. 

Die Aussage „und es kam ein gewaltiger Zorn über Israel“ (2 Kön 3, 27) ist wohl dahinge- 
hend zu interpretieren, daß Gott an Israel das Unglück einer Niederlage geschehen ließ. 
AOT. 441; .....und der Hälfte der Regierung seiner Söhne...“ 

Kanaanäische und Aramäische Inschriften (KAI) Bd. II, Kommentar, Wiesbaden 1964, 
168. 174. 

Vgl.G. Wallis, Die vierzig Jahre der achten Zeile der Mesa-Inschrift, :ZDPV 81 (1965) 
180 — 186, hier: 180. 

Dieser These scheint W. F. Albright zu folgen, wenn er übersetzt (:ANET, 320): 

„(Now) Omri had occupied the land of Medeba, and (Israel) had dwelt there in his time 
and half the time of his son (Ahab), forty years Er 

G. Wallis, a. a. O., 182. 

Nach L. Köhler - W. Baumgartner, a. a. O., Sp. 324a. 

G. Wallis, a. a. O., 184. 

A.a.O..Sp. 325a 

G. Wallis, a. a. O., 184. 

Diese späte zeitliche Fixierung hält W.F. Albright für möglich, ANET, 320: „The date 
of the Mesha Stone ist roughly fixed by the reference to Mesha, king of Moab in Il Kings 
3:4, after 849 B. C. However, since the contents of the stela point a date toward the end 
of the king's reign, it seems probable that it should be placed between 840 and 820. Per- 
haps about 830 B. C. in round numbers. 

G. Wallis, a. a. O., 186. 

Jahreszahlen entnommen: M. Metzger. Grundriß der Geschichte Israels, Neukirchen - 
Vlyn (4) 1977. 

Für die Hypothese von J. Koopmans u.a. (: G. Wallis, a.a.O., 180), daß Omri schon 905 
v.C. als Oberfeldherr des Königs Bascha das Gebiet um Madeba erobert habe, gibt es bis 
heute keinen historischen Nachweis. 
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So halte es denn auch du, soweit es Gottes Gnade dir 
schenkt: meine Gott ganz und gar und den ganzen 
Gott, so daß nichts in deinem Geist und Willen wirke 
als Gott allein! Und alles andere Wissen oder Fühlen 
unter Gott versuche wegzuwerfen, weit weg in die 
Wolke des Vergessens, und begreife es, daß du in 
diesem Werke vergessen sollst nicht nur alle Kreaturen 
außer dir mitsamt ihren Werken, sondern du sollst 
auch vergessen in diesem Werk dich selbst und deine 
Werke für Gott, so gut wie die andern Kreaturen und 
ihre Werke. Denn der vollkommen Liebende liebt 
nicht nur das Geliebte mehr als sich selbst, sondern er 
hasset sogar sich selber um dessentwillen, was er liebt. 


Verfasser unbekannt 


Karl Heinz Kleber 


Sucht und Süchtigkeit in der modernen 
Gesellschaft als ethische Aufgabe 


Als vor einigen Jahren die sogenannte Haschwelle unter den J ugendlichen der Bundesrepublik 
auftauchte, war die Öffentlichkeit verwirrt. Das Phänomen traf sie völlig unvorbereitet und ent- 
sprechend war die Reaktion, die ein breites Spektrum von Meinungen und Verhaltensweisen 
bot. Soziologen, Psychologen, Mediziner und Politiker wurden auf den Plan gerufen. Nicht ZU- 
letzt hat die Moraltheologie ihren Beitrag zu leisten, das Problem der Süchtigkeit zu meistern. 
Die Relevanz des Themas wird durch die fortdauernde Auseinandersetzung der verschiedensten 


Gremien um die Bewältigung des Problems bewiesen. 


l. Terminologie 


Zunächst ist der Sachverhalt zu klären. Dazu gehört die Unterscheidung zwischen verschiede- 
nen Phänomenen, die gemeinhin schon mit Süchtigkeit zusammengeworfen werden. 


Hier ist zunächst der Mißbrauch zu nennen, der als „sinnwidriger und schädigender Gebrauch“ 
beschrieben wird. (1) Die „nicht sachgerechte oder über das sachgerechte Maß hinausgehende 
Anwendung“ unterschiedlicher Mittel, wie Drogen, Alkohol, Medikamente, ist ein objektiver 
Tatbestand und muß nicht als schädlich oder falsch erkannt sein. Mißbrauch sagt also nichts 
über eine graduelle Abhängigkeit aus. Seine Ursachen und Formen sind vielfältig und nicht sel- 
ten gesteuert von unreflektierter Nachahmung. 


Gewöhnung hinwiederum bedeutet im Bereich des Suchtgeschehens die „Anderung der Reak- 
tionsfähigkeit des Körpers“ auf eine bestimmte Droge. Oberflächlich betrachtet erscheint die Ge- 
wöhnung als eine Art von Konditionierung des Organismus, bestimmte Mengen einer Droge 
können „reaktionslos“ eingenommen werden. Diese „graduelle Verminderung der Reaktion 
auf Drogeneinnahme spielt in der Symptomatik eine Rolle und ist, wie verschiedene Autoren 
zeigen, nicht gleichzusetzen mit Gewöhnung im allgemeinen Sinn. Sie stellt vielmehr eine krank- 
hafte Veränderung der normalen Abwehr- und Schutzfunktionen des DET) Im Be- 
reich der Drogenabhängigkeit sind dadurch die oft großen Unterschiede in den Reaktionsweisen 
zwischen Ersteinnahme und weiterem Gebrauch verständlich. (2) 


‘ 


Sucht bedeutet zunächst schon nach dem etymologischen Befund so viel wie Krankheit, 
verwandt damit ist das Adjektiv siech, d.h. eben krank. Erst im neuhochdeutschen Sprachgefühl 


wurde das Wort Sucht irrigerweise mit dem Begriff „suchen“ verbunden, weshalb man von einer 
„Sucht nach e'was“ spricht, was darum schon etymologisch falsch ist. (3) „Sucht wird definiert 
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als ein psychischer und manchmal auch physischer Zustand, der aus der Interaktion zwischen ei- 
nem lebenden Organismus und einer Droge resultiert und gekennzeichnet ist durch Verhaltens- 
weisen und andere Reaktionen, die immer mit einem Zwang verbunden sind, die Droge ständig 
oder in periodischen Abständen einzunehmen, um ihre physische Auswirkung und manchmal 
um den unangenehmen Zustand zu vermeiden, der auftritt, wenn die Droge längere Zeit nicht 
eingenommen wird“. (4) Die Suchtkrankheit ist also „‚ein mehr passives Verhalten unter Zwang, 
das nicht mehr aus einer verantwortlichen selbstdirigierenden Persönlichkeit heraus erwachsen 
ist, und dem das Merkmal einer freien Entscheidungsmöglichkeit in weitem Umfang fehlt. Im 


Falle einer toxikomanen Sucht kommen noch charakteristische, vom Toxikon abhängige Phä- 
nomene der chronischen Intoxikation, wie Dosissteigerung und Abstinenzsymptome, hinzu’ .(5) 


Im pharmakologischen und klinischen Sinn wird Abhängigkeit gefaßt als ‚‚ein komplexer psy- 
chophysischer Prozeß mit 1. zunehmender Bindung an ein Suchtmittel und die mit ihm 
verbundene Euphorisierung (‚„‚addiction’’), 2. progeressiver Gewöhnung an den toxischen 
Effekt (,,Toleranz’’) und wachsender Bedarf ‚ 3. mehr weniger bedrohlichen Abstinenzerschei- 
nungen, 4. Substitutionsmöglichkeiten verschiedener Suchtmittel untereinander als Haup- 
symptomen. Das generelle Bild ist bei diversen suchtauslösenden Stoffen nuanciert”’. (6) 


Meist werden die Begriffe Sucht und Süchtigkeit synonym verwendet, doch sie bedeuten nicht 


das Gleiche. Denn im Gegensatz zur eben geschilderten krankhaften Sucht ist Süchtigkeit (süch- | 


tige Haltung, Suchtgeneigtheit) „ein persönlichkeitsgeformtes, dominierendes und hemmungs- 
armes Verlangen nach Lustgewinn, das das gewöhnliche Maß überschreitet. Die persönliche Ent- 
scheidungsmöglichkeit ist aber noch gegeben’’! (7) In einer besonderen Weise definiert R. Gelpke 
den Begriff der Süchtigkeit, indem er ihn vom Rausch absetzt, etwa wie H. Blüher den Begriff 
der Perversion. „Demnach könnten wir sagen, süchtig ist jemand, für den das freiwillig einge- 
gangene Abenteuer des Rausches zu einer mechanischen Zwangshandlung entartet ist. Insofern 
ist der Typus des Süchtigen das Gegenteil eines rauschhaften und rauschbegabten Menschen: 
denn während dieser auf seiner Suche nach Steigerung und Intensivierung des Lebens wie eın 
kühner Kapitän auf Entdeckungsfahrt die Gefahr liebt und dem Schicksal vertraut, indem er es 
herausfordert, flieht jener aus Angst und Schwäche in den Elfenbeinturm seiner Sucht (oftmals 
mit der heimlichen Dornröschenhoffnung auf den Retterprinz Psychiater). Es mag sich einer un- 
zählige Male und mit den verschiedensten Narkotika berauschen; er mag in seinen Räuschen pa- 
radiesische Seligkeiten und höllische Qualen durchleben; er mag vordringen bis an die Grenze 
der Selbstvernichtung und er mag sie sogar überschreiten und zum Opfer seiner Kühnheit wer- 
den, für die nur er allein Verantwortung trägt und tragen will: er ıst kein Süchtiger. Er wäre es 


dann nur, wenn er gegen seine bewußte Haltung und wider Willen zum Rauschmittel gegriffen 
hätte“, (8) 


Auch bei Gelpke wird nicht sauber geschieden zwischen Sucht und Süchtigkeit, nachdem, was 
eben an Unterscheidungsmerkmalen geboten wurde. Aber es zeigt sich auch, daß die Grenzen 
fließend sind. Auf Grund dieser Verständigungsschwierigkeiten, die zumal im internationalen 
Dolmetschbereich zu Übersetzungsschwierigkeiten führten, kam die Expertenkeinmission der 
Weltgesundheitsorganisation (WHO) dazu ‚den Begriff Abhäneiekeir einheitlich für die Sucht- 
phänomene vorzuschlagen; er wird nun in der neueren Literatur vorrangig gebraucht. (9) 
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Drogen- bzw. Rauschmittelabhängigkeit kann verschieden geartet und untersehieclich ke 
sein. Es kann sich um eine physische, eine psychische und eine milieubedingte ee 
oder um alle gemeinsam bzw. in unterschiedlicher Kombination handeln. rt je n 
Abhängigkeit ist, daß sich der abhängige Mensch nur schwer oder aus eigener Kraft gar nicht 
aus ihr lösen kann. 


Eine psychische Abhängigkeit liegt vor. wenn der betroffene Mensch.den a, oder ei 
Schmerzverlust, die Beruhigung oder Leistungssteigerung, die ihm die Droge N Er a 
mehr missen mag. Er sieht sich das seelische Erlebnis häufig zu wiederholen veranlaßt. | Rn - 
lich fehlt ihm die Willenskraft, den Drogengebrauch einzustellen. Da einige der Mittel mit ir 
Zeit in ihrer Wirkung nachlassen, muß die Dosis gesteigert werden, auch a sion der Kg 
auf die Droge ein. Wird die Zufuhr unterbrochen, reagiert der Körper mit Abstinenzerschei- 
nungen, die unerträglich, ja lebensbedrohend sein können. 


Dann spricht man von physischer Abhängigkeit, weil der Betroffene auf die Mittel nicht mehr 
verzichten kann. 


Eine milieubedingte Abhängigkeit liegt vor, wenn die Integration in red ö en 
abhängig ist, daß Außenstehende sich bestimmten Gewohnheiten, wie z.B. dem z ea) 
gebrauch, fügen. Solche Gruppen können beispielsweise jugendliche a en u 
Striegesellschaften, unterprivilegierte Marginallebende sein oder = ae T a ae 
nuß als religiös motivieren. Immer geht von diesen Sozialgruppen für den einzelnen Anp g 


num: aM 
Zwang äus:Man raucht dann beispielsweise Haschisch etc.: 


Es wird nicht leicht sein, augenblicklich die Terminologie eindeutig zu wahren, 1 Erdemi 
eben nioch die unterschiedlichsten Formulierungen gebraucht, doch soll einerseits Ms 
Sucht werden, zur Klarheit beizutragen, und andererseits um Nachsicht gebeten werde 


Schwierigkeiten. die sich gerade beim Zitieren ergeben. 


2. Ursachen 


Nach H. W. Janz gibt es „kein persönlichkeitstypologisches sicheres a ea 
ein Spezifikum der Suchtentstehung“. Der Versuch, mit Be el z 
schen, tiefenpsychologischen oder soziologischen Kategor ien die Ursac a6 Abkadsiken hihken 
erhellen, führt immer nur eine bestimmte Strecke weit in das u es ua if Ne Alto: 
Klinische Untersuchungen scheinen aber eine wesentliche Unterschei une zu ; nn | n A 
holsucht geht häufig aus einem Zuwenig, die, Arzneimittelsucht a Fi un a. en 
(rastspannungen der Persönlichkeit hervor. Daher findet sich Kl g ve drin TEE 
an primär substanzarmen, aber vitalitätsreichen Individuen. Sie füllen gleic sam = | ni N 
les Vakuum mit alkoholischen Getränken auf. Medikamentsüchtige ne a 
wiegend substanzreicher, allerdings relativ vitalitätsärmere ee a Ri N 
Neurotisch spannungsgeladene Situationen durch die a en Mr Be. AR ak 
genwirkung zu entlasten streben. „Diese SI nern b dere das Strukturele- 
bewältigten Daseinsangst und dem Retardierungsmerkmal der Ichgebunden 
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element, das einem beträchtlichen Teil von Suchten mit den sogenannten Neurosen gemeinsam 
ist“. Im Aufbau wie auch in den Entstehungsbedingungen sind Abhängigkeiten weitgehend Son- 
derformen neurotischer Syndrome. (10) Vertreter der tiefenpsychologischen Schule weisen 
immer wieder auf den Stellvertretungscharakter der Abhängigkeit hin. Sie soll nicht verwirk- 
lichte Liebe und fehlende Geborgenheit ersetzen. Von hier aus ist zu verstehen, daß eine Reihe 
von Erscheinungen, die an sich keine Abhängigkeit sind, gewissermaßen nebenher die Rolle 
einer „Sucht“ spielen können: Selbstmitleid, depressive Stimmung, sich berauschen an Phanta- 
sien. Auf religiösem Gebiet wird dementsprechend mangelnde Geborgenheit in einem persön- 
lichen Gott durch alle möglichen Ideologien ersetzt. Das Gefühl der Einsamkeit und Ungebor- 
genheit steht bei allen Suchtkranken im Mittelpunkt. Man sucht den euphorischen Zustand, um 
aus dieser Lage wenigstens für einige Zeit herauszukommen. Also handelt es sich um eine Er- 
satzbefriedigung. Morelli meint. die Befriedigung aller Süchtigen werde bestimmt durch das 
Nichtangenommensein durch die Mutter in der Kindheit, durch die fehlende mütterliche Gebor- 
genheit; sie sei eine Mangelerscheinung. Denn wo die Erfahrung der Begegnung mit dem mütter- 
lichen Du ausfiel, ist die Realisierung des Transzendierens, des sich Überschreitens zum Du hin 
gefährdet. Die Stelle des nichtgefundenen Dus nimmt dann das Suchtmittel als Ersatzobjekt, als 
tragisches Surrogat ein. Auch Alexander Mitscherlich hat in seinem Buch vom „Ursprung der 
Sucht“ als deren Ursache die mangelnde Geborgenheit im Verhältnis des Kindes zur Mutter bei 
seinen Patienten angegeben. Als allen Abhängigen gemeinsam kann also das Bestimmtsein ihrer 
Entwicklung durch das Nichtangenommensein von der Mutter und infolgedessen eines Mangels 
an Ich-Du-Beziehung und der durch diese gewährleisteten Kontinuität der Person angesehen 
werden. Man sollte dabei aber nicht vergessen, daß in der modernen Industriegesellschaft jeder 
Mensch in Situationen kommen kann, in denen er sich wenigstens zeitweise als „verlassenes 
Kind“ fühlen kann. Eintönigkeit und Unpersönlichkeit des Berufs, Hast und Müdigkeit einer 
aufomatenhaften Lebensweise bewirken dieselben psychischen Verhaltensweisen. 


Alle sogenannten Süchtigen versuchen, jedes Unlustgefühl, das aus irgendeiner Spannung auf- 
steigt, durch den Lustgenuß zu überspielen. Aber trotz aller Gewöhnung und Auslieferung 
erlebt der in Abhängigkeit Geratene sein Suchtbedürfnis als ihm fremd, wenn auch als 
zwingend. Psychotherapeuten wie v. Gebsattel verweisen darauf, daß der Abhängige nicht in 
gleicher Weise unfrei ist wie der Zwangsneurotiker. Dieser Umstand erklärt die Feststellung, daß 
sich nur aus der Abhängigkeit ein progressiver Verfall der Persönlichkeit entwickelt. V. E. von 
Gebsattel bezeichnet daher das entschuldigende „ich konnte nicht anders“ des Abhängigen als 
nachträgliche Beruhigung seiner Gewissensregung. 


Wenn C. G. Jung die Abhängigkeit als die spezifische Neurose in der zweiten Lebenshälfte be- 
zeichnet, offenbart sich hierin eine weitere Ursache: Der Betreffende weigert sich, sich auf das 
Neue einzustellen Mit (diesem Auf-der-Stelle-Treten bleibt er zurück ‚verliert den Anschluß, sieht 
sich auf einmal isoliert. Daraus resultiert ein entwertetes Selbstbewußtsein und letztlich Angst. 
Statt nun sein Leben entschieden wieder in die Hand zu nehmen, flieht er in den Rausch. Dabei 
ist typisch für den Abhängigen, daß er sich gegen jegliches Leid sperrt, ja in seiner Schwäche 
tunlichst schon einer bloßen Unlust ausweicht. Die Realität der gegebenen Wirklichkeit wird 


bewußt übersehen, die eigene Verflochtenheit in das mit Mängeln Behaftete in narzistischer 
Selbstverkennung geleugnet. 


82 


Was hier für die zweite Lebenshälfte gesagt wird, gilt heute aber ae Ve ur en 
sache für die Verbreitung der Drogenabhängigkeit unter Jugendlichen, Kir EL a 
noogene Neurose; also Störungen des Seelenlebens, die ihren Grund im Verfe = = aa 
sinnes oder im Nicht-suchen-Wollen nach dem Lebenssinn haben. Darauf Fan fikrmalen die 
Bernhard Häring hin. (11) Eine der hauptsächlichen ie we Gemeinschaft oder 
leichte Zugänglichkeit zu den Rauschgiften, das Ausmabß), gemäß dem 1 ee 
Subkultur ein Genußmittel oder Rauschgift als harmlos angesehen wird, a u 

Druck der Umwelt, die den Konformismus im Genuß dieser Dinge verlangt“. 


ndardwerk 
Eine Typologie der Abhängigen wird von dem Arzt Per a N she (13) 
„Rauschgifte und Genußmittel”’ des dänischen Pharmakologen vr ei EN 
Er unterscheidet drei Gruppen: Zur ersten Gruppe ee Se das Feben normaler- 
besonderen Plus an Lebensgenuß’” ver langen, nach „mehr a wie auch Kriminelle zu 
weise bietet”’, wozu gewisse Angehörige der „Jeunesse doree ? > oe der Wdlerschens 
rechnen seien. Die zweite Gruppe „erstrebt nur einen normalen 7 Is Medizien nicht als 
oder für immer verschwand“. Hier diene das en u a ar ba 
Genußmittel“. Es solle helfen, sonst unerträglich erscheinende : en ee 
oder Außen bedingt, akut oder chronisch sein N el dnen M die dritte Gruppe 
meint From-Hansen, könne auch der Arzt die Droge geradezu veror 


“. tei ii ähigkeiten den 
ordnet er Menschen ein. ‚die vor Konflikten zu fliehen suchen“; teils „weil ihre Fähigkeite 


u ‘Ic weilei i is ZWi Ehrgeiz 
Anforderungen des Daseins nicht genügen“, teils weil eın „Mißverhältnis zwischen dem Ehrg 


A ne 
der Betreffenden und den ihnen offenstehenden Möglichkeiten Ze Seth I 
Rausch wäre hier Folge mangelnder Anpassung; „Im Rausch baut der 


Vorstellungswelt auf wie Tagträumer ihre Luftschlösser . 


Man könnte diese drei Gruppen als „Exzentriker', „Melancholiker” ne ng 
bezeichnen. (14) Nach From-Hansen überwiegen dabei „gewisse Typen von Psychopa 


besonders leicht erregbarem oder depressivem Gefühlsleben“. 


Wesen und Form der Abhängigkeit machen deutlich, daß jeder Mensch mehr oder weniger ge- 


j x | ht ist 
fährdet ist. in eine solche Abhängigkeit zu geraten. E. Freudenstein sagt: „Die Drogensuc 


nur das späte Signal einer kranken Gesellschaft im Weltmaßstab. Das sollte uns bis in die Nächte 


hinein beunruhigen“. (15) 


f di 
Jede Abhängigkeit widerstreitet dem christlichen Menschenbild, das geformt wird durch die 
Grundhaltung von Zucht und Maß. 


3. Bewältigung 
e Spannung zwischen dem Ja und dem Nein des 
| Öl | igkeit der Welt 
| t dem Schöpfergott zur Eigenwertig 
M It. Das Ja, das der Christ mı ‚hör Kar 
I riet Mick einer naturalistischen Verselbständigung des Mensche 


mündet nicht in eine V nSC ie i | ächte. Der Christ 
| hen an die innerweltlichen Mäc 

| icht in eine Verfallenheit des Mens NER 

a eh N gegen eine Dämonisierung der Welt wie gegen ihre Apotheose. Die He 


Christlicher Realismus weiß um die dialektisch 
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schaftsaufgabe ist dem Menschen nach der Aussage der Offenbarung übertragen: sie wird ge- 
meinhin in seiner Gottebenbildlichkeit gegeben gesehen. 


Seine Aufgabe ist es durch sachgemäßen, d.h. schöpfungsgerechten Gebrauch der Welt, diese be- 
wußt dem Dienste der Verherrlichung Gottes zu unterstellen. Die natürlich-sittliche Herr- 
schaftsaufgabe des Menschen über die Welt wird in der Erlösungsordnung erhöht zur übernatür- 
lichen Heiligungsaufgabe des Christen an der Welt. (16) 


Die Kirche lehnte immer spiritualistische und supranaturalistische Frömmigkeitstendenzen ab, 
die den Gläubigen zur Flucht aus der Welt bewegen wollten. Vielleicht tat sie es nicht entschie- 
den genug, so daß einzugestehen ist, daß eine gewisse Art von weltloser Religion die heutige reli- 
gionslose Welt zu einem Großteil mitverschuldet hat. Die Weltaufgabe des Christen wurde nicht 
immer mit solcher Deutlichkeit wie heute gesehen. Papst Johannes XXIII. tadelt unüberhörbar 
die Meinung, man brauche sich für die innerweltliche Angelegenheiten nicht einsetzen. „Wir be- 
tonen mit Nachdruck“, sagt er, „daß dieser Einsatz von Tag zu Tag größer und stärker werden 
muß“. (17) Ebenso spricht das II. Vaticanum die Verantwortung des Menschen deutlich an: ie 
mehr aber die Macht der Menschen wächst, desto mehr weitet sich ihre Verantwortung, sowohl 
die der Einzelnen wie die der Gemeinschaften. Daraus wird klar, daß die christliche Botschaft 
die Menschen vom Aufbau der Welt nicht ablenkt, noch zur Vernachlässigung des Wohls ihrer 


Mitmenschen hintreibt, sondern sie vielmehr strenger zur Bewältigung dieser Aufgabe 
verpflichtet“. (18) 


Die Dingwelt hat in Gott ihre absolute, im Menschen aber ihre relative Sinnmitte. Die materielle 
Umwelt des Menschen ist wesenhaft auf den Menschen bezogen, weil der Mensch nicht nur 
Teil, sondern durch seine geistigen Kräfte und die Beauftragung Gottes auch Herr des Kosmos 
ist. Über den Menschen ist die gesamte Welt auf Gott bezogen. 


Mensch und Dingwelt sind untrennbar ineinander verzahnt. Der Mensch hat nicht nur irgend- 
wie einen Leib, sondern isr leibhaft. Doch zugleich ist dieser Mensch „Mangelwesen“. (19) Er 
wird ın eine ihm oft feindlich entgegenstehende Welt hineingeboren. Ständig muß er produktiv 
wirken, um leben zu können. Aber sein Mangel an Spezialisierung auf die Umwelt hin macht 
auch einiges von seinem Wesen offenbar: seine Freiheit und die ihm eigenen Möglichkeiten zur 
personalen Entfaltung. So ist er ständig zu Auswahl und Entscheidung aufgerufen. 


Der Mensch, der im Unterschied zum Tier von seiner Umwelt distanziert ist, sollte durch diesen 
Abstand Spielraum gewinnen für die freie Gestaltung dieser Umwelt . Darüber hinaus reift er 
zur Persönlichkeit, indem er in einer verantwortlichen Auseinandersetzung mit dem oft verlok- 
kenden Anruf der Umwelt seine Fähigkeiten und Möglichkeiten aktuiert. Das frei gestaltbare 
Verhältnis des Menschen zu seiner Umwelt weist auf seine Herrschaftsstellung in der Welt hin. 
Er muß und kann die Dinge der Welt als Mittel gebrauchen, seine eigene biologische Mangel- 
haftigkeit zu überwinden und seine geistige Personalität zu entfalten. Indem er die Funktion der 
Dingwelt richtig einschätzt und ihre Verwaltung ernst nimmt, behauptet er sich. Er kann sich 
aber auch an die Dinge verlieren, wenn er ihre Mittelfunktionalität verkennt. In diesem Augen- 


blick verlören sie für den Menschen ihre Transparenz auf Gott hin; er selbst würde ihnen 
verfallen. 
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Das leibhafte Dasein des Menschen ist der Ort, an dem der Mensch sowohl ML NE = 
Teil der Welt, wie als deren Herr zuerst realisieren muß. Mit gen ae r a 
materiellen Umwelt muß der Mensch bei sich beginnen, indem er die I ne . 
ten seiner Person zueinander und zu Gott in Ordnung DEENEE Da ar ni sich auch seiner 
Menschen die Kommunikation mit anderen Menschen ermöglicht ee Ben en 
Verantwortung für dieses Gut des Leibes gegenüber der Gesellse a tzen. Die Leibverfaßtheit 
seinen Leib nicht einfach als Privateigentum nach seiner Willkür Penn u en 
verstärkt einerseits den Anspruch der Gemeinschaft am einzelnen a En NE 
rerseits dessen Verantwortung für sie. Das gilt wohlgemerkt nicht zuletz 


den Geschlechtsakt. 


ich die Funktion 
Besäße der Mensch den Leib wie etwas schlechthin Verf ügbarss, EEE IE all u 
des Leibes in der Indivituation des Menschen annähernd PN k ze v ARE Menceh 
Leib, dann würde das Element der Kommunikation genTiEen hl für die Individuation als auch 
Sein im Leib ist, ist ihm der Leib als Mittel und Ausdruck sowohl für 


die Kommunikation vorgegeben und damit auch aufgegeben. 


| haffun 
Die Würde des Seins im Leibe ist wie schon gesagt nach der near Su: 
durch Gott begründet. Jedem leibfeindlichen Dualismus ist durc 


entzogen. 


benso von der Gefährdung dieses Seins im Leibe durch die Sünde. 


ea ’ h die Sünde 
Sünde ist also Mißachtung der geschöpflichen WITKISNAEN ve En Fa. er- 
mit sich selbst entzweit. Dazu lehrt das II. Va Mr Entzweiung äußert sich in dem 
fährt der Mensch die Widerstände seiner Leiblichkeit‘. el ) “ nd Kommunikation anzuer- 
Protest dagegen, daß der Leib zugleich als Mittel der InlyEaeR. En has, 
kennen sei. Im Rückzug auf Teilmomente des Seins ım za ne er 
wird das gottgeschaffene Sein im Leibe nicht angenommen. 4 1 Aufbegehren des ganzen 
steht nicht im Aufbegehren des Leibes gegen den Geist, sonde 


Menschen gegen seine Leibverfaßtheit, in der Selbstsucht. 


' öglich: Entweder wird der Leib 
as, Egoismus sind möglich: x xl h 
j neen dieses erbsündigen { t integriert. 
Ri a angenommen und in das Ganze en Rn Ne = sr 
DE ke hat dann den Leib als etwas Fremdes. Oder aber der £l W ee 
K Bun Be und unter dem Vorwand der individuellen Er 8 
ommunikation a 


Dann leugnet der Mensch die ihm wesenhafte geschöpfliche Wirklichkei 


Doch spricht die Offenbarung e 


' eschenk angeboten durch die Mensch- 
Die Heilung dieser oo a een he nr er Ja Gottes rn Menschen, ai 
an rohen Freilich bleibt noch der transitorische Charakter irdischer 
er geschaffen wurde, m en vn g nicht erreicht. Aber der Durchgang zur Endvollendung 
Wirklichkeit. Noch ist nn ti schon vorgezeichnet. Auf dieses Liebesangebot Gottes muß der 
en durch das Opfer CArE . s Heil erlangen. Er kann es freilich in narzistischer Selbstverken- 
en 2 e eratsoiht dankbar annehmen, indem er sich demütig auf den Weg 
nung ablehnen. 


der Nachfolge des Herrn begibt. 
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Die christliche Antwort auf das Heilsangebot Gottes ist ein bedingtes Ja und ein bedingtes Nein 
zum Leib. In der Erlösungsordnung tritt die dialektische Spannung zwischen dem Ja und dem 


Nein zur Leiblichkeit bestimmend in Erscheinung auf Grund des Bereits und des Nochnicht der 
Erlösung auch des Leibes. 


Die Konstitution „Gaudium et Spes“ lehrt: „In Leib und Seele einer, vereint der Mensch durch 
seine Leiblichkeit die Elemente der stofflichen Welt in sich: Durch ihn erreichen diese die Höhe 
ihrer Bestimmung und erheben ihre Stimme zum freien Lob des Schöpfers. Das leibliche Leben 
darf also der Mensch nicht geringachten; er muß im Gegenteil seinen Leib als von Gott geschaf- 
fen und zur Auferstehung am J üngsten Tag bestimmt für gut und würdig halten“. (22) Es ist ver- 
kehrt, nur die schöpfungsmäßige Eigenart des Menschen als Sein im Leibe zu betrachten oder 
nur die durch die Sünde entordnete Leiblichkeit. Christliche Wertschätzung des Leibes muß von 
der Vollendungsgestalt des Leibes her geschehen, ganz gleich ob diese nun schon voll oder erst 
anfanghaft verwirklicht ist. „Wenn die Gemeinschaft mit dem erhöhten Christus die Bürgin, das 
Modell, und die Wirkkraft der leiblichen Auferstehung ist, so ist der Hl. Geist, der den Men- 
schen mit Christus verbindet und nach seinem Bilde gestaltet, der Wirker der kommenden glor- 
reichen Auferstehung“ (23). Vgl. Röm 8, 11: „Wenn aber der Geist dessen, der Jesus von den 
Toten auferweckt hat, in euch wohnt, so wird er, der Christus von den Toten auferweckt hat, 
auch eure sterblichen Leiber lebendig machen durch seinen in euch wohnenden Geist“. 


Diesem „bedingten“ Ja zum Leib entspricht ein ebenso „bedingtes“ Nein. H. Fleckenstein sagt: 
„Der im erbsündlichen Menschen originäre Hang zur Verweigerung der pflichtmäßigen Ich- 
Transzendierung kann nur überwunden werden durch das Sterben des autonomen Ich, das 
Aufgeben des „alten Menschen“ (Eph 4, 22). Nicht der Leib an sich bedroht die personale Rei- 
fung, aber Unordnung ‚äußert‘ sich vorzüglich im Überwuchern leiblicher Triebwünsche, so daß 
Umkehr ohne heilendes und sühnendes Beschneiden in den vitalen Antriebsbereichen kaum 
möglich ist“. (24) Gegenüber der erbsündigen Tendenz einer überflutenden Körperlichkeit muß 
der Christ darum ringen, daß der Leib seine Dienstfunktion gegenüber dem sittlichen Leben bei- 

behält. Ziel dieses Kampfes ist nicht die Vernichtung des Körpers, sondern die rechte Einfügung 

des Leibes in die Gesamtperson. Das ist christliche Aszese! F. Wulf sagt von ihr: „In der morali- 

schen Aszese geht es negativ um die metanoia, die Umkehr des Menschen, die Abwendung vom 

Bösen, von sündhaften Neigungen und Begierden, um die Überwindung der dreifachen Lust, po- 

sitiv um die Einübung sittlicher Grundhaltungen, der Tugenden, und um die Wiederherstellung 

der durch die Sünde gestörten inneren Ordnung, um die Herrschaft des personalen Geistes und 

der selbstlosen Liebe... Daß alle: \szese, wie die menschliche Mitarbeit am Heil überhaupt, von 

der zuvorkommenden und begleitenden Gnade Gottes unterfangen sein muß, versteht sich für 

den kath. Theologen von selbst. Ebenso besteht Einmütigkeit darüber, daß Aszese im Bereich 

des Christentums nur dann und in dem Maß sittlich wertvoll ist, als sie von einer klaren Beja- 

hung und Hochschätzung der Schöpfungsordnungen sowie von Verantwortungsbewußtsein für 

die Welt und von der Treue zu den irdischen Aufgaben begleitet ist“. (25) 


Aus dem bisher Dargele 
steckte Ziel zu erfordert 
a) In-Zucht-nahme des 


sten ist Folgendes zu schließen: Der Weg des Christen auf das ihm ge- 


Leibes im Dienste der Entfaltung seines Seins zu einem Leben in 
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Christus; ohne tägliche neue Einübung, d.h. ohne Verzicht im Erlaubten, ist das Meiden des 
Verbotenen unmöglich. ' des 
b) Notwendig ist die Realisierung von Sühne und Buße. a Mk min 
Körperlichen verleiblicht sich die Sünde. Darum geschieht Sühne u 

außerordentlichen freiwilligen Verzicht im Bereich des Körperlichen. a a 
c) Nicht selten kann die Nachfolge des Herrn gefordert u wien Gehorsam gegen- 
stimmten leiblichen Gegebenheit, wie Krankheit oder Behinderung, m Be 

über einem besonderen Ruf. der die Hingabe der leiblichen Gesundheit eins 


i E ae 
d) Pflichtgemäß für jeden sind Enthaltungen, die notwendig sind, um ne a Be 
um die Freiheit im Gebrauch der Güter zu behaupten, also Konsumaszese, 

schaft, dem besonderen Ruf Gottes zu folgen, zu erhalten. 


. . . . .. . it * der 
Von hier aus erweist sich die Notwendigkeit der Aszese ım Hinblick auf die Abhängigkeit ın 
modernen Gesellschaft als selbstverständlich. 


’ i ängigkeit zu geraten, 
chen dieser Tage, in Abhängig 

Di für den Menschen, zumal den Mens ss nk ainae- 
hrs Werden ist erkannt. Sie ist aber in ihrer Vielfalt nicht immer as e, a h i 
schätzt. Lediglich über Drogenabhängigkeit ist die Öffentlichkeit rare Bo Aa 
gesundheitsbehörde unter den Oberbegriff „Droge“ die ae ke in etc. Dabei bedenken 

Be ittel, Alkohol, Coffein, Kokain etc. abe 
e Medikamente, Rauschmittel, 1, ke ah 
en nn. selbst nur allzu leicht zu den Drogen ın diesem Sinn nn = u 
“ der einen auch nur geringfügigen Schmerz zu stillen, oder sıch a = en 

i 
ee anni ist die Tatsache des ungeheuren En sw re 
isch an den Bildschirm 
| nsum, viele lassen sich wie magi 2 0 Drahe e- 
ne aa = zum „geheimen Verführer“, dessen a Be aus 
1 mal die Fragen, die V. Packard stellt: „, 
stell muß. Man lese nur einmal ae r Lebensmittel 
en und impulsiven Handeln der Hausirau Sun a Mängeln — 
für die Familie Vorschub zu leisten? Ist es moralisch, mit en Sn eäntile Überbieibsel — Zu 
Ängste aggressive Empfindungen, Furcht vor dem An wer au 
spielen, um Erzeugnisse zu verkaufen?... Ist es NR Iscn me geheimste 
kindliche nach Vaterbildern suchende Käufer, zu behandeln? N 2 a eh ” 0 
’ .. n e W .o... \o 
a‘ ‚<fähiskeit und Sehnsucht für kommerzie ar onnfien 
on Eon Dei na zu katastrophal, ais daß die Gesellschaft sie einfach ignorıen | 
ie Folgen | 
dürfte! Ä | 


bbau der Verstandes- und Willensleistung bis hin 
eigerten Triebbedürfnis bis hin zur gesteigerten 
ungen beispielsweise des Alkoholismus auf das 
Arbeitsleistung ist enorm, die Zahl der durch 
tz des steigenden Strafmaßes nicht 


Psychologische Untersuchungen weisen den A 
zur Dementia aus. Eine Eskalation vom gest 
Triebbefriedigung ist unaufhaltsam. Die Auswirk 
Leben des Volkes sind bekannt: Der Ausfall an Arb e 
Trunkenheit im Verkehr verursachten Todesfälle ist 


gesunken. 
keit sind keineswegs weniger bedeutsam! Als solche werden 


Einschränkung der Willensfreiheit, Versklavung an die 
derte Verantwortlichkeit, ständige innere Unruhe aus 


Die sittlichen Folgen der Abhängig 
beispielsweise genannt: geitsigeBlindheit, 
Trieb- und Strebensinteressen, herabgemin 


Verlangen nach dem Genuß. (27) 87 


Hier tut rechtverstandene Askese not! Denn es gilt den Menschen für den Menschen zu retten. | 


Eine moraltheologische Studie über das Problem der Abhängigkeit in der modernen Gesellschaft 
muß nicht zuletzt auf die Sorge für den abhängig gewordenen pochen. Die Frage, ob es sich bei 
diesen um bestimmte, vorgeformte Persönlichkeitstypen handelt, muß verneint werden Jeder 
Mensch kann bei der Befriedigung verschiedener Gefühlsbedürfnisse in Abhängigkeit Sörafen 
Allerdings muß eine gewisse libidinöse Bereitschaft mancher Leute zur Lustbefriedigung mit in 
Ansatz gebracht werden. Jeder „Süchtige“ ist dem Mitmenschen aufgegeben. Das gilt nicht nur 
für die Sozialbehörden und den Fiskus, denen er zur Last fällt (man beachte die heutige hohe 
Zahl der sogenannten Frührentner), sondern gerade seinen Mitmenschen, der sich vorsorgend 
und mitsorgend um ihn kümmern muß. Dieser letztlich kranke Mensch darf nicht zur Spottfigur 
degradiert Be über die man lacht; es geht auch nicht an, ihn als Abschaum der Menschheit 
zu verurteilen, den die Mitwelt verkommen lassen darf. Wenn Gott sich der gefallenen Men- 
schen erbarmt hat, dann müssen zumindest die Christen sich auch ihrer Mitmenschen erbarmen 
Dabei soll nicht verkannt werden, daß es sich oft um eine Sisyphusarbeit handelt. Es braucht ai 
ihrer Bewältigung der Kraft von oben. Sie aber will erbetet sein. Darum muß — entsprechend 


der Mah A “ nz 
eh. des Herrn — zum „Fasten“ das Gebet hinzukommen, (28) denn bei Gott ist nichts 
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ern er Mensch überschreitet eben eine Schwelle, ja 
u 2 weile einfachhin, die Schwelle zum Geist und 
gr ae a ee Stufe, die ihn gleichsam 
a ir in eine neue Höhe, in eine neue 
BEN NS seins Aimeincht. Und es ist berechtigt, 
BL Eee und hös j wie Zwei entgegengestzie 
a c ge empfinden. Es liegt hier in der 
A n Unterschted vor, tief wie ein Abgrund und 
ar a eerueigutn wie die Kluft zwischen 
re ner ‚Hölle, zwischen Lazarus und dem 
ws hi öse Mensch ist der eingeengte, der sich 
| egrabene Mensch, der in dumpfen Verließen 
Dr liegt. Der Gute aber ist der freie Mensch, der 
Bu N Peer des eigenen Ich hinausgeschritten ist in 
Te Aende Weiten, dem alle Wirklichkeit 
So gen is! ın ihrem köstlichen Sein, der aller 
Ic keit ans Herz gedrungen ist, weil ihm selbst 

alles Wirkliche zu Herzen gegangen ist " 


Peter Lippert 


Wolfgang Nastainczyk 


Buße als Lernprozeb 


Bemerkungen zur katechetischen und pastoralen Motivation 
von Kindern zu Haltung und Sakrament der Buße* 


Bis in Einzelheiten hinein ist dem Verfasser des nachstehenden Beitrages noch die erste theo- 
logische Vorlesung gegenwärtig, die er im WS 1950/51 hörte, eine Ethik-Stunde beim Adres- 
saten dieser Festschrift an der Philosophisch-theologischen Hochschule Königstein. Grund- 
solider Inhalt, didaktische Reflexion und iiberzeugende Menschlichkeit des Vortragenden ga- 
ben ihr das Gepräge, wie allem, was der Autor später vom Jubilar in Wort und Schrift ver- 
nahm. Nicht minder ist ihm die franziskanisch-spartanische Art in Erinnerung geblieben, die 
Franz Scholz mit seinen Dozentenkollegen in Königstein damals vorzuleben wußte. Nicht ver- 
gessen hat er endlich die brüderlichen Formen, in denen der Geehrte bereits damals, lange vor 
dem II. Vaticanum, das Bußsakrament verwaltet hat. 

So betrachtet es der Autor als Fügung, dem verehrten Kollegen Moraltheologen zur Voll- 
endung seines 70. Lebensjahres mit Überlegungen eines Praktischen Theologen zur Tugend 
der Buße Segen wünschen zu können — für hoffentlich noch lange Jahre in jeder Hinsicht ge- 
sunden Wirkens als Priester, Professor und Brückenbauer zwischen dem Schlesien von einst 


und morgen 


Vor einigen Monaten hat P. Erich Rommerskirch SI., einer der letzten großen noch lebenden 
Jugendseelsorger aus der Ära der J ugendbewegung und ihrem schlesischen Herkunftsland,(1) ei- 
ne Selbstbiographie veröffentlicht. (2) Mehr als 60 Jahre liegt zurück, was der nun 75jährige 
„Pero“ in diesem Werk über seinen Beichtunterricht und seine Erstbeichte berichtet: 
„Im vierten Schuljahr erteilte der Herr Kaplan den Beichtunterricht. Das war eine ernste Sache. 
Zehn Gebote und bei jedem eine Serie von Fragen. Der Knabe nahm es ganz genau. Er fragte 
sich selbst, er fragte notfalls die Mutter und schrieb auf. Er bemühte sich, Gott um Verzeihung 
zu bitten und bei dem mit Akribie ausgetüftelten Reuegebet ja kein Wort auszulassen: „O mein 
Gott und Herr... alle Sünden meines ganzen Lebens... von Grund meines Herzens... das höchste 
und schönste Gut..“ Aber leider — der Kaplan war so ernst und etwas bleich und manchmal re- 
dete er so geheimnisvoll. Da konnte der Knabe wirklich nicht verstehen, was er eigentlich 
meinte. 

kindern vor dem Beichtstuhl. Lieber wäre er zu dem 


So stand er denn mit den anderen Erstbeicht 
ndlich, wenn er die Eltern besuchte, und schenkte 


Pfarrer gegangen. Der war immer sehr freu 
jedesmal ein Bildchen. Aber vor dem Beichtstuhl des Pfarrers standen nur Erwachsene. So blieb 


er denn unschlüssig stehen und ließ die anderen Kinder vorgehen. Endlich merkte das der Mann 
im Beichtstuhl. Er kam aus dem Kasten heraus. „Du bist doch schon längst an der Reihe. Wa- 
rum kommst Du nicht?“ Schweigen! „Hast Du etwa Angst?“ Schweigen! „Aber Du brauchst 


doch keine Angst zu haben. Du brauchst keine Angst zu haben.“ 
Erleichtert verließ der Knabe den Beichtstuhl. „Du bist eın guter Junge!“ hatte der Beichtvater 
9| 


a —n 


zuletzt gesagt. Der Knabe ging vor den Hochaltat und sprach die „auferlegte Buße“. Im Beicht- 
stuhl blieb ein selbst noch junger und nun seinerseits ratloser Priester zurück, der sich fragte: 
„Da habe ich etwas falsch gemacht! Aber was bloß?“(3) Ein paar Seiten später kommt der Autor 
auf diese spannungsreiche Episode zurück. Seine dankbare Erinnerung an seinen ersten geist- 
lichen Religionslehrer auf dem Gymnasium enthält den Satz: „Mit wenigen klugen und freund- 
lichen Sätzen hatte der Professor zurechtgerückt, was ein ungeschickter Kaplan seinerzeit ver- 
wirrt hatte.“(4) 

In der älteren autobiographischen Literatur von Katholiken sind ähnliche Erfahrungsberichte 
häufiger anzutreffen.(5) 


Ich hoffe und bin davon überzeugt: Eine Umfrage unter jüngeren Katholikenjahrgängen zu die- 
sem Thema ergäbe Erfreulicheres. 

Allerdings: Was heißt in diesem Zusammenhang „erfreulich“? Nach welchen Maßstäben ist die 
Hinführung von Kindern zu Haltung und Sakrament der Buße zu gestalten und zu bewerten? 
Wie ist die Kluft zu überbrücken, die zwischen Iststand und Ideal im Bereich von Bußgesinnung 
und Bußverhalten katholischer Christen zweifelsohne gegeben ist? 

Wir haben Gelegenheit und Anlaß, über diese F ragen nachzudenken. Versuchen wir demgemäß 
zu ermitteln, wie christliche Umkehr elementarisiert und operationalisiert, d.h. sinnvoll in 
Einzelaufgaben unterteilt und nachprüfbar vollzogen werden kann, mit und von Kindern der 
Zeit und Welt, in der wir leben! Wenn ich recht sehe, lassen sich die wichtigsten einschlägigen 
Überlegungen dazu in drei Thesen zusammenfassen und in einem Schaubild (vgl. S 13) vor 
Augen bringen. Diese Thesen werden im folgenden vorgelegt und erörtert. 


Die erste dieser Aufstellungen lautet: 


I. These: Die Bußpraxis katholischer Christen und deren Bedingungen haben sich in der jüng- 


sten Vergangenheit merklich gewandelt. Diese Veränderung gehen auf mehrere verschieden- 
artige Ursachen zurück. 

Naturgemäß können die komplexen Phänomene und Prozesse, denen diese These gilt, unter den 
gegebenen Umständen nur in Auswahl und knapp angesprochen werden. Das Schaubild dürfte 
helfen, Ansatz und Zusammenhang dieser Darlegungen zu verstehen. 


l.!l Dem Sachkenner und Beobachter fallen seit etwa fünfzehn Jahren merkliche Ver- 
änderungen in der Bußpraxis katholischer Christen im westlichen Europa auf. Vorab springen 
vier solcher Entwicklungen ins Auge: 
— Das Bußsakrament wird erheblich und fortschreitend seltener gesucht und gefeiert als in den 
ersten fünf Jahrzehnten dieses Jahrhunderts. Diese rückläufige Entwicklung betrifft sowohl die 
absoluten Zahlen wie den statistischen Angehörigen geistlicher Stände und einzelnen 
Katholiken überhaupt.(6) (Die Häufigkeit des Kommunionempfangs nimmt demgegenüber in 
der fraglichen Zeit bekanntlich eher zu als ab). 
— Andere Formen kirchlicher Buße finden in der genannten Zeit zwar durchaus Anklang. Fol- 
gewirkungen davon sind aber kaum auszumachen. Das gilt sowohl hinsichtlich überkommener 
Bußakte, wie z.B. das Schuldbekenntnis zu Beginn der Eucharistiefeier, wie für neu entwickelte, 
vorab Bußfeiern. 230 %1. 
— Diese Veränderungen sind offensichtlich nicht von einflußreichen Kräften gesteuert. Auffäl- 
lige zeitliche, regionale, Stände- oder Schichtspezifische Unterschiede gibt es in dieser Hinsicht 
nicht. Diese Entwicklung vollzieht sich lautlos. Sie kann offenbar mitvollzogen werden, ohne 
dal} schlechte Gewissen sich vernehmlich regen. 
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— Im Rahmen neuer und alter Bußreformen, nicht zuletzt bei der Feier des Eee zei- 
gen sich in breiten Kreisen. bei jung und alt. ernstes und reifes Sprechen und Yerhalten. 


1.2 Signifikante Wandlungsprozesse wie die erwähnten kommen nicht von Er Per: 

änderungen in der Bußpraxis der katholischen Christenheit haben ihre al: arfent 

turgemäß in neueren Entwicklungen der Bußverkündigung und Bußpastoral der Kirche. Als 

Che seien exemplarisch hervorgehoben: ) 

— „Moralpredigten“ juridischen Charakters und drohenden Tons sind deutlich zurückge 

gangen. i 

— In der kirchlichen Verkündigung wird i.a. zurückhaltend ae LS ERO 

von Sünde gesprochen. Einzelne Verstöße gegen Gebote und u 

haltung und die Situation der betreffenden Person rückbezogen. lg 

— Differenzierte Gewissenspiegel (7) sind an die Stelle der (allzu) einfachen „Beichtspiegel 

getreten. ' icht über- 

— Verschiedene Bußformen werden empfohlen und angeboten. es u zwar nicht ü 

all in gleicher Art und Häufigkeit, ist aber mittlerweile allgemein —y En sstaltaninih 

— Vielfach wurden Beichträumlichkeiten derart neu geschaffen . .: ii 

wohl für Beichten herkömmlicher Art wie für Beichtgespräche benutzt w Astankttitiid ‘Ver: 

— Zwische# Beichthörenden und Beichtenden kommt es nicht selten zu ; u eh 

mittlung von Glaube und Erfahrung. Beichthörende Priester an und ge 

Brüder denn als „Beichtväter“ oder gar Richter ihrer abe er“. cn ae 
1.3 Diese bemerkenswerten Entwicklungen im Bereich katholischer Bußverkündig Be! in 
re . Bet nähe- 

pastoral stehen nicht isoliert da. Sie sind in einen umfassenden RATE ANE RN 

rem Zusehen erweisen sie sich als Svmptome einer weitreichenden Ums 


verständnis und Dienst der Kirche. ano 
— Als gemeinsamer Nenner dieser Veränderungen ım 


„Wende Menschen“ angegeben werden. De Minh 
2; echter Au co diese Kehre sind Soteriologie und Ekklesiologie des II. Vatıca 


' volk, das 
nums. Dieses Konzil denkt die Kirche bekanntlich vorab als Ge N Tal ir 
mitten unter allen Menschen über die Straßen der Ges ee N Gottes Huld und geheiligte 
nungen, Ängste und Nöte aller Menschen teilt. Was die Kirche durc das Geschehen ein, das diese 
Menschen ist und hat, bringt sie dieser Sehweise zufolge ag ın 
Welt ihrem Heil entgegenbringt, bis een Be Een Hiegß Leitvorstellungen konkreti- 
— Das Konzil selbst, Synoden und synodale 7 ch auch ihre 
siert. Fefiiröchena ae gewandelten Selbstverständnis = R RER AEAARNTSERAAN 
Handlungen weithin neue Dimensionen angenommen. Sie sind ee nstes, den Gott an Men- 
Zur Ausübung von Macht über Untertanen, sondern Rn des kn 

men. 
schen tut und Ausdruck jener Dienste, die Menschen Gott “ r hominis“ vom 4.3.1979, als pro- 
— Die erste Enzyklika Papst Johannes Een N Tahrausinds anal 
Srammati ment für die letzten Jahre des = 10 1 onseinnt 
legt, BE : de Ei diese nachkonziliaren kirchlichen Bel TIER . zu 
auf die „Verantwortung der Kirche für die Wahrheit“ und die „Berulung 


„dienen“ und zu „herrschen“.(9) 
— Im Licht dieser ihrer Zusammenhänge TE te 
Abschnitt 1.1 angesprochen wurden, bestımm 


ken und Handeln der Kirche darf 


n an.den Veränderungen der Bußpraxis, die in 
Konturen schärfer zutage. Auf diesem 
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neuen die erwähnten Wandlungen in Bußverkündigung, Bußverständnis und 
hen 4 n n en on als Zufälle oder Verschlechterungen einst erfreulicher Zustände. 
Relioa@äsieh SIC ug, weshalb Päpste, Bischöfe, Seelsorgsgeistliche, Katecheten und 
“ Ren ehrer mehrheitlich nicht voreilig den Stab über Lauheit und Leichtsinn ihrer Zeitge- 
ER En asanımenbänge machen deutlich, warum heute nur noch wenige katho- 
Ba. a glauben, über Charakter und Folgen menschlichen Handelns Be- 
N Wr . sich, weshalb viele Christen bekennen, daß sie Umkehr immer neu 
laß, die veränderte Kr A müssen. Der angesprochene kirchliche Strukturwandel gibt An- 
a Ber der katholischen Christenheit auch als Zeichen des Mündigwer- 
möchte als die Magd Er ne Eine Kirche, die im Geist ihres Meisters nichts anderes sein 
eanidertenvBuß enschen Gottes, hat sogar Anlaß, sich betroffen zu fragen, ob in die 

ußgewohnheiten nicht Menetekel Gottes einbeschlossen sind, aufgerichtet für 


eine Kirche, die sich über Gebi Ze 
ron r Gebühr als „‚mater et magistra“ der Menschen gab und immer dazu ge- 


1.4 
each ae See Verhalten katholischer Christen und ihrer Kirche, der bisher 
AU PER I dazu war iegufge aa austoben und Vorangetieben. 
er haunditechn N ae Selbstgewißheit des neuzeitlichen Menschen. Durch wis- 
Fiteäne Kultur ar istungen hat sich die Menschheit in den letzten dreihundert 
A knduk daceen önnen, die ihr das Ohnmachtsbewußtsein gegenüber Natur und 
herrschte im Gefolge ee pad vermittelte. Noch zu Beginn dieses Jahrzehnts 
en up PIE die Überzeugung vor, für alle Menschen fortschreitend 
en. zielen zu ‚können. Diese emanzipatorische Apotheose hat B. Welte 
Be er „Identität von gesellschaftlichem und religiösem Leben“ herausge- 
h er I SH hat als Wurzel dieses Emanzipationsprozesses neuerdings den 
Eko narzißkscher en, eine „neurotische Flucht aus narzißtischer Ohnmacht in die 
— Diese verständlich Ka : a 
licher Generationen u u unbegründete, aber übersteigerte Selbstherrlichkeit neuzeit- 
des Wohlstands und Wach je r und mehr der Sinnfrage und der Verzweiflung. Die Grenzen 
fügbar bleiben. Em in werden deutlich, weil Rohstoffe und Energie nicht beliebig ver- 
big auglich erweisen en eesellschaftliche, politische und geistige Systeme in aller Welt, 
für Tag als Schicksals i sich als unzulänglich. Nord und Süd, Ost und West erfahren sich Tag 
netten 5 Me so viel sie im übrigen trennt und gegeneinander stehen läßt. 
stellung gesenüber n en en durchschnittlichen Zeitgenossen eine merkwürdige Ein- 
autonom und handelt dem un er Schuld und Sühne. Einerseits glaubt sich dieser Mensch 
anderen Rücksichten zu f gemäß nach Lust und Laune, ohne lange nach Herkommen und 
A ekankenn bie He Sein subjektives Freiheits- und Unschuldsbewußtsein paart sich 
nern nn en Gewährenlassen anderer in bester liberaler Manier. Zugleich 
„SUhHe der Wene ar 7 en Menschen heute der Schuldzusammenhang aller, die 
aller bekanıtten ai orm des sozialen Elends der Randgruppen und Ungerechtigkeiten 
Di 
a uns a Strömungen veranlaßten die katholische Kirche, sich 
kündigung und B gsformen zu bedenken und neu zu ordnen, nicht zuletzt Bußver- 
ußpastoral. 


1.5 Angebote d - 
er Kirche zur Orientierung der Menschen haben aber längst nicht mehr die 
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monopolartige Stellung, die ihnen in Europa in früheren Epochen zukam. 

_ Weltweite Information, Interaktion und Interdependenz haben einen ganzen Markt von Mei- 
nungen, Möglichkeiten und Modellen hervorgebracht. 
— Mit dieser Vielfalt wird jeder konfrontiert. Sie ford 
ja jede tatsächlich vertretene, aber auch jede denkbare 
sichtbar macht und als möglich erweist. Er verdunkelt 
jedem Wertekosmos andere an die Seite rückt. 

— Die Vielfalt der Anschauungen über Handeln und Sittlic 
für entlastet einerseits. Sie hat jedoch, wie D. A. Seeber zu 
nicht nur „die grandiose Exkulpierung des einzelnen“ zur Folge. Vielmehr bringt sie auch eine 
„grandiose Schuldübertragung auf die Gesellschaft“, mindestens aber auf bestimmte andere, 
hervor.(13) M:a.W.: Tugendlämmer gedeihen auch und gerade in einer pluralen Gesellschaft 
nur, wenn es neben ihnen Sündenböcke gibt, denen Schuld aufgebürdet werden kann. 

— Sensible Zeitgenossen fordert dieser Pluralismus von Normen und Werten zur „Dauerre- 
flexion“ (H. Schelsky) und zum „Diskurs“ (J. Habermas) heraus. Möglicherweise ließen sich 


bestimmte Merkmale der Kulturrevolte im letzten Jahrzwölft wie Protestmärsche und Wand- 
parolen auch als kollektive und säkularisierte Sühne- und Erlösungsriten aufweisen. Nicht 
wenige Angehörige dieser Generation zeigen tiefes, neues Gespür für die Schuldverstrickung 
aller Welt, die ungerechte, ja unmenschliche Zustände und Strukturen unübersehbar machen. 
Wenn nicht alles trügt, wird die Mehrzahl der Kinder dieser Zeit vom ethischen Pluralismus 
aber überfordert und entmutigt. Dieser Jahrmarkt der Möglichkeiten erschwert es vielen, vorab 
jungen Menschen, sich zu entscheiden. Er verführt dazu, sich und andere gewähren zu lassen, 
ethische Fragen zu verdrängen, ZU tabuisieren oder sich totalitäten Modellen auszuliefern. Die 
raffiniert-einfältigen Lebensrituale und Denkmuster der sogenannten Jugendreligionen 


belegen diese Gefahr wohl am nachhaltigsten. 


ert jeden heraus. Dieser Pluralismus stellt 
Norm in Frage, indem er andere Normen 
alle Werte, weil er jeder Wertetafel und 


hkeit wie möglicher Erklärungen da- 
Beginn dieses Jahres festgestellt hat, 


1.6 Die erwähnten kirchlichen und gesellschaftlichen Entwicklungen lassen sich bei näherem 
Zusehen aber auf eine einzige Ursache zurückführen, wenn nicht alles täuscht. Diese 
Veränderungen sind trotz aller ihrer Unterschiede zuletzt nur Epiphänomene, nur Überbauten 
und Ausdrucksformen eines Umbruches von universalem Ausmaß und epochaler Bedeutung. 

— Diese Annahme stützt sich auf Aussagen zahlreicher Kulturphilosophen verschiedener gei- 
stiger Richtungen. Seit einem guten Jahrhundert wollen diese Denker wahrnehmen, daß die 
Menschheit eben erneut eine Zeitschwelle überschreite. 

— Allenfalls zweimal in der Menschheitsgeschichte, so scheint es, hat sich bisher Vergleichbares 
abgespielt: Eine Kehre wie in unserer Epoche haben die Menschen zuvor nur vollführt, als sie 
sich aus Jägern und Sammlern des Naturgegebenen zu seßhaften Bauern und Viehzüchtern, zu 
Kulturmenschen, entwickelten. Eine andere Wende dieses Charakters nahmen die Menschheits- 


geschicke, als technisch-wissenschaf tliche Zivilisation Welt und Leben zu prägen begann. 
— Worin ist aber der gemeinsame Nenner jener Umwälzungen zu erblicken, die sich 
9 Am treffendsten hat diese Größe wohl P.T. de Chardin 


gegenwärtig vollziehen oder abzeichnen 
er Generation vor „Scheideweg und Wahl“ stehen: 


angesprochen. Er sieht die Menschheit unser 
Bevor die Schöpfung in die „Christosphäre“ verwandelt wird, haben die Menschen darüber zu 
entscheiden, ob sie einträchtig zusammenwirken oder ob sie sich und ihren eventuellen Nach- 


kommen Lebensraum und Lebenskraft zerstören wollen. M.a.W.: Noosphäre oder Chaos sind 
Vorstufen der Christogenese der Welt, ihre einzig möglichen Alternativen.(14) Eschatologische 
Perspektiven, der Christenheit seit ihren Anfangstagen vertraut, gewinnen damit tagespolitische 
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Bedeutung — wohl mehr als in jeder anderen Epoche zuvor. 

— Einblick in ihr Wurzelgeflecht erweist die Veränderungen der Bußpraxis, die in diesem ersten 
Gedankengang bedacht wurden, als ambivalente Größen. Die Zwiespältigkeit dieser Erschei- 
nungen darf im Jahr seines 100. Geburtstages wohl mit Gedanken Joseph Wittigs (15) verdeut- 
licht werden, im Anschluß an seinen berühmten Aufsatz von 1922: (16) Soziokulturelle und reli- 
giös-kirchliche Entwicklungen der jüngsten Vergangenheit haben Reife und Mündigkeit der 
Christenheit in mancher Hinsicht gefördert. Die erlösende und befreiende Kraft der Person, des 
Werkes und der Botschaft Jesu Christi hat sich aber noch längst nicht voll entfalten können. 
Dieses Fazit enthält manche Anfragen und Aufforderungen an die kirchliche Bußverkündigung, 
Bußpastoral und Bußerziehung. Die nächsten beiden Gedankengänge geben Hinweise zu Mög- 
lichkeiten und Aufgaben dieser kirchlichen Dienste. 


2. These: Mit Rücksicht auf soziokulturelle und religiöse Entwicklungen ist die gesamte Buß- 
verkündigung, Bußpastoral und Bußerziehung theologisch umfassend zu begründen, human- 
wissenschaftlich zu fundieren, konsequent spirituell zu orientieren und innerkirchlich durch 
Versöhnungsbereitschaft zu veranschaulichen. 


2.1 Bis vor kurzem mochte es den Anschein haben, als sei Buße selbstverständliche und regel- 
mäßige Lebensäußerung jedes (katholischen) Christen. Wenn diese Annahme je zutraf, ist sie 
durch Entwicklungen der jüngsten Vergangenheit für die jetzige Generation aufgebrochen wor- 
den. Daher ist die Motivation zur Buße durch kirchliche Maßnahmen verantwortlicher 
geworden. 

Die gleichen Entwicklungen haben aber auch die Ansprüche an diese kirchlichen Dienste 
wachsen lassen. Insofern genügt heute eine kurzschlüssige, womöglich einfältige theologische 
Begründung der Haltung und des Sakramentes der Buße nicht mehr, etwa der bloße Hinweis auf 
Herkommen, individuelle Bedeutung und kirchliche Vorschriften.(17) 

Unumgänglich ist mit Rücksicht auf die (im ersten Abschnitt skizzierten) Entwicklungen viel- 
mehr zunächst eine umfassende theologische Begründung christlicher Buße. Soll diese genügen, 
sind wenigstens folgende sieben Momente anzusprechen: 

— der universale Heilswille Gottes, der sich in Schöpfung, Erlösung und (verheißener) Voll- 
endung von Welt und Menschheit ausdrückt, 

— die verschuldete Sündigkeit aller Kreatur, 

— das universale Heilshandeln Jesu Christi, 

— der individuelle Anruf zur Mitwirkung am universalen Heil durch Annahme der liebenden 
Zuwendung Gottes durch je besondere Gnadenangebote, 

— die Notwendigkeit grundsätzlicher und ständig erneuerter Abkehr von der sündigen Selbst- 
verfallenheit, die Einstellung und Verhalten kenntlich machen, 

— der kirchliche Charakter christlicher Buße sowie 


— der mögliche und geschuldete Beitrag der Christenheit und jedes einzelnen Christen zur zeit- 


lichen Besserung und ewigen Vollendung der Welt.(18) 


Wenigstens ansatzweise sollten diese Wirkkräfte christlicher Buße aufscheinen, wo diese ver- 
kündet, empfohlen und vollzogen wird. Bußrufe und Bußübungen ohne dieses breite Zielspekt- 
rum gewinnen und verlieren in dem Maß, in dem sie diese Horizonte zusammenbringen. Buß- 
gesinnung, Beichtzusprüche und Handreichungen für die Bußkatechese lassen sich also an die- 


sem Zielspektrum messen. 
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2.2 Bereits diese wenigen theologischen Hinweise haben in Erinnerung gerufen: Christliche 
Buße hat ein spezifisch und genuin christliches Gepräge. Gleichwohl gilt daneben: Buße ist ein 
urmenschliches Geschehen, das zahlreiche menschliche Kräfte ins Spiel bringt. Mithin ist Buße 
auch Gegenstand humanwissenschaftlicher Forschung und Erkenntnis. 

— Nicht weniger Einsichten, die Sozial- und Handlungswissenschaften über Buße gewinnen 
konnten, sind in kirchlichen Kreisen wenigstens ansatzweise oder analog längst bekannt, bei- 
spielsweise die Bedeutung des therapeutischen Gesprächs und des verbesserten Nachvollzuges 
minderwärtiger Vorgänge, wie sie seit Beginn dieses Jahrhunderts von den verschiedenen Rich- 
tungen der Tiefenpsychologie herausgearbeitet worden sind. 

— Umgekehrt haben Humanwissenschaftler in den letzten Jahrzehnten Erkenntnisse 
gewonnen, an denen christliche Bußverkündigung, Bußpastoral und Bußerziehung nicht 
ungestraft vorbeigehen dürfen. Hier können nur drei derartige Forschungserträge beispielhaft 


angesprochen werden: Rn 
— Im Gefolge Jean Piagets hat l.awrence Kohlberg sittliche Entwicklung enipirisch untersucht. 


Dazu ließ er Versuchspersonen hypothetische Entscheidungen fällen. Er versucht aber auch 
alternative Lebensformen in bestimmten Gruppen. Veröffentlichungen, die er darüber seit 1963 


mehrfach vorgelegt hat, zeigen u.a.: 
Für die sittliche Entwicklung läßt sich eine Sequenz angeben. Ihre sechs Stufen liegen auf drei 


Ebenen: 


1. Präkonventionelle (vormoralische) Ebene: j 
1.Stufe: Das Verhalten wird von Strafe und Gehorsam bestimmt 
9. Stufe: Im Hinblick auf Belohnungen wird konformes Verhalten angestrebt. 


2. Konventionelle (regelkonforme) Ebene: I 
3. Stufe: Orientierung an Normen und Rollen des Erfahrungsbereiches, in der Regel der Familie, 
in Hoffnung auf Anerkennung. 

4. Stufe: Wohlverhalten geschieht der Aner 


wegen. 

3. Postkonventionelle Ebene (autonomes Verha 
Prinzipien): 

5, Stufe: Verhaltensregeln werden auf Gegenseitigkeit vereinbart. ; 
6. Stufe: Aufgrund wertbezogener und daher allgemeingültiger Verhaltensnormen werden indi- 


viduelle Gewissensentscheide gefällt. 


kennung durch legitimierte Autoritätspersonen 


Iten aufgrund selbst akzeptierter moralischer 


Kohlbergs Untersuchungen ließen ferner erkennen, daß das Erreichen der Stufen dieser Skala in 
Wechselbeziehungen zur Reife, in gewisser Hinsicht also zu Alter und Erfahrung steht. | 
Weiterhin ergaben diese Befunde, dab moralpädagogische Motivationen allenfalls auf die Stufe 
vorausgreifen können, die der erreichten am nächsten liegt, wenn sie Erfolg haben sollen. A 
Schließlich anerkennt Kohlberg den eigenständigen Charakter religiöser Motivation für sittliche 


Entscheidungen.(19) 


— Anregend für christliche Motivation zur Buße sind sodann Verfahrensweisen der Verhaltens- 


modifikation. Solche haben beispielsweise B. F. Skinner in Formen „operanten Lernens“ und A. 
Bandura in Formen des „Lernens am Modell“ entwickelt. Beide Vorgehensweisen erfordern Be- 


obachtung, Bedingungskontrolle, Verstärken erwünschter und Ignorieren unerwünschter Ver- 
haltensweisen. Vereinfacht gesagt: Sie setzen auf Lernen durch Tun. (20) 
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- Schließlich ist aufgrund von Erhebungen wie der bekannten Synodenumfrage nicht zu über- 
sehen: Die Wertsysteme der katholischen Kirche und breiter Bevölkerungsschichten, auch 
katholischer Kreise, gehen in mancher Hinsicht auseinander. Signifikant ist diese Kluft 
besonders in Fragen sexuellen und ehelichen Lebens.(21) 

— Humanwissenschaftliche Fundierung der Bußverkündigung, Bußpastoral und Bußerziehung 
ist fortlaufend zu erbringen. Bislang kann aufs ganze gesehen wohl erst von Ansätzen ge- 
sprochen werden, die dazu vorliegen. Unwissenheit und Beharrungstendenzen aus Angst und 
Überheblichkeit heraus sind wohl die wichtigsten Gründe für dieses Zögern. 


2.3 Günstiger steht es hinsichtlich einer anderen Erwartung, die sich aus dem gnadenhaften 
Charakter christlicher Buße ergibt: Sie gilt der spirituellen Orientierung aller Buße und bußvor- 
bereitenden Arbeit. 

— In gewisser Hinsicht wird seit langem um den geistlichen Charakter katholischer Buße ge- 
rungen, spätestens seit auch Beichte und andere Formen der „Werkbuße“ in die nachreforma- 
torische Auseinandersetzung zwischen „Gesetz“ und „Evangelium“ hineingezogen worden sind. 
Bereits dabei hat ein Klärungs- und Reinigungsprozeß eingesetzt: Legalismus, Narzißmus und 
Fideismus sind als reale Mißverständnisse und Mißbräuche christlicher Buße erkannt und be- 
kämpft worden. Freilich heißt das leider nicht, es gäbe diese Perversionen nicht mehr, wie etwa 
bei mancher Oster- oder Krankenbeichte sichtbar wird. Jeder redliche Sachverständige wird das 
zugeben und ihre Zählebigkeit bedauern. 

— In unseren Tagen erhielten wir Katholiken erneut Anlaß, uns selbstkritisch nach der Struktur 
unserer Kirchenbuße, speziell der Beichte, zu fragen. Diese Lebensäußerungen unseres Glaubens 
gerieten ja in den Verdacht, Herrschaftsinstrumente zu sein: Autoritäre Verhaltensweisen bzw. 
Forderungen eines „Systems“, dem an fügsamen Untertanen gelegen sein müsse, seien diese nun 
geistig minderbemittelt oder psychisch abhängig. Auch diese Rückfrage hat kathartisch gewirkt. 
Die Restbestände topographischer Höllenpredigten und patriarchalischer Beichtzusprüche sind 
dadurch weiter geschrumpft und wohl unbedeutend geworden. Stattdessen hat eine 
menschenwürdige, brüderliche, auf das Wesentliche konzentrierte Bußspiritualität Platz gegrif- 
fen, fast unvermerkt, aber zügig. Ehrfürchtige Bußakte zu Eucharistiebeginn, atmosphärisch 
dichte Bußfeiern wie tiefe Beichtgespräche signalisieren diesen Wandel. 

Katholiken zeigen auf diese Weise im Bereich der Buße heute weithin geistliches Niveau. Diese 
Veränderung ist unübersehbar. Sie ist zweifellos die wertvollste Wirkung der Bußkrise der letz- 
ten Jahre. 


2.4 In einer weiteren Dimension des Handlungsfeldes „Buße“ gehen die Befunde weit 
auseinander, wenn nicht alles trügt: Innerkirchliche Umkehr- und Versöhnungsbereitschaft 
werden teils glaubwürdig gelebt, teils sträflich vernachlässigt. 

— Einerseits ist erfreulicherweise wahr, was der Holländische Katechismus lapidar feststellt: 
„Kirche heißt Versöhnung“.(22) 

— Es ist ein ergreifendes Geschehen, wenn sich der pontifex maximus zum servus servorum dei 
macht und einem behinderten alten Mann die Füße küßt. Buße wird greifbar, wo Führer lange 
verfehdeter und noch immer getrennter Kirchen einander brüderlich umarmen. Wer auf dem 
Eucharistischen Weltkonkreß von 1960 in München oder auf dem Freiburger Katholikentag 
von 1978 das versöhnende Gespräch oder die Beichte gesucht oder gewährt hat, erfuhr, welches 
Gottesgeschenk die katholische Kirche in diesen Diensten verwaltet. Es gehört zu den be- 
glückenden Vorgängen in einem Priesterleben, wenn ein älterer hochgestellter Mitbruder, ein 
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Heiliger oder einfach ein merklich reuiger Sünder bitten, ihm die Beichte abzunehmen. Es ist 
und bleibt eindrucksvoll, wenn Christen sichtbare Sühneleistungen vollbringen, Geldopfer, Fa- 
sten oder Wallfahrten zum Beispiel. Es ist zeichenhaft und wird so verstanden, wenn an 


Konkurstagen Schlangen vor Beichtstühlen stehen. Gemeindeangehörige, die ihren Seelsorger, 
Schüler, die ihren Religionslehrer vor dem Beichtstuhl knien oder stehen sehen, vergessen dieses 


Bild sicher nicht rasch. 


— Aber es gibt auch im üblen Sinn pharisäische, ja pfäffische Selbstgerechtigkeit in der Kirche. 
In einer Gemeinde kommen buchstäblich nur ein paar alte Weiblein und kleine Kinder zur 
Beichte. die deshalb herabgesetzt wird. Fromme Kirchgänger tuscheln über eine „öffentliche 
Siinderin“ in ihrer Gemeinde. Ein junger Kaplan und ein alter Pfarrer tragen ihre Meinungsver- 
schiedenheit öffentlich und unversöhnlich aus. Ein Theologieprofessor setzt in seiner Vorlesung 
Bußgewohnheiten früherer Generationen herab. Ein Bischof ist für einen Priester, der ein 
Trunkenheitsdelikt begangen hat, nicht zu sprechen. Ein Domkapitel und ein Orden prozes- 
sieren um eine Biergerechtsame gegeneinander. Die Kirche eines Landes bringt nur spät eine 
lahme Erklärung darüber zuwege, wie sie zu einem totalitären Regime gestanden hat. Die 
„Großkirche“ schweigt über Lasten, unter denen sie Menschen jahrhundertelang stöhnen und 
zweifeln ließ, wohl guten Glaubens, aber ohne Not und Gebot Gottes. Sie weist zivil geschiede- 
nen und wiederverheirateten Katholiken kein „Schlupfloch der Barmherzigkeit“ (A.Weitmann) 
auf, die erneut am sakramentalen Leben der Kirche teilhaben und überhaupt deren voll berech- 
tigte Glieder sein wollen. | 
— Die altenÜberzeugungen, daß Tun, Erfahrung und Beispiele mehr bewirken als Worte, sind 
längst auch humanwissenschaftlich belegt. Wenn Buße als Gesinnung und Tat in weiten Kreisen 
(wieder) vorankommen soll, ist es daher unabdingbar, Buße in der Kirche allenthalben anschau- 
lich werden zu lassen, vorab unter Erwachsenen. Ohne diese Vorgabe ist aller Einsatz für die 
Bußerziehung von Kindern so wirksam wie Tropfen einen heißen Stein kühlen können. 

— Was bisher dargelegt wurde, hat Überblick über Rahmenbedingungen und Grundmomente 
der Bußerziehung von Kindern vermittelt. So ist es nun möglich, Grundzüge dieses Dienstes 


unter den gegebenen Umständen zu umreißen. Die These dazu lautet: 
3. These: Bußerziehung von Kindern versucht, in siruationseemäß und persongerecht ele- 


mentarisierter und operationalisierter Weise dafür zu motivieren, im Hinblick und Vertrauen 
auf Gott und das Heil der Menschen Einstellungen, Verhalten und Zustände immer neu zu 
überprüfen und zu verbessern, Versäumnisse und Verfehlungen zu bereuen und wiedergutzu- 


machen. 


r eine eigenständige religionspädagogisch-katechetische 
ngen und Konsequenzen. Im Hinblick auf die be- 
d die beiden voraufgegangenen Gedankenschritte 


3.1 Bußerziehung von Kindern ist zwa 
Aufgabe von Rang. Sie hat aber Voraussetzu 
grenzten Möglichkeiten dieser Darlegungen un 


werden diese im folgenden aber nur gestreift.(23) | 
Um den ORG zu erleichtern, werden diese Ausführungen an den Bildungsphasen und 


Bildungseinrichtungen orientiert, die in der Bundesrepublik Deutschland Mehrheitsmeinungen 


für sich haben. 


3.2 Bereits im vorgeburtlichen Stadium und ersten Lebensjahr eines Kindes stellen sich Auf- 


gaben, die die spätere Bußerziehung fundieren. 
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— Es ist auch und nicht zuletzt ein pastorales Anliegen, geborenen Kindern menschenwürdiges 
Leben zu ermöglichen. Auch der einzelnen christlichen Gemeinde und Gruppe sowie dem ein- 
zelnen Seelsorger eröffnet sich manche Chance dazu. 

— Neuere Untersuchungen, vorab die Narzißmusforschung. bestimmen zu der Annahme: In 


seinem vorgeburtlichen Stadium entwickelt das menschlichen Individuum unter günstigen Be- 
dingungen Ichstärke, unter ungünstigen Voraussetzungen eine Identitätsschwäche, die dem gan- 
zen späteren Leben Richtung geben.(24) Entsprechende Meinungsbildung und Unterstützung 
sind wiederum auch christliche Anliegen, freilich weithin ungepflegte. 

— Auch bei uns zulande ist es nicht mehr die Regel, daß neugeborene Kinder durch die Taufe in 
die Heilsgemeinschaft des Gottesvolkes eingegliedert werden und als dessen Glieder heran- 
wachsen. Sorge darum ist eine weitere Vorstufe von Bußerziehung. Das Taufgespräch für tauf- 
interessierte Eltern ist eine Form davon. Es genügt aber bei weitem nicht, allein im Hinblick auf 
die diakonische und missionarische Verpflichtung der Kirche gegenüber nichtchristlichen Gast- 
arbeiterkindern. 

— Auch wer sich die Identitätstheorie E.H. Frikson nicht (einschränkungslos) zu eigen machen 
möchte, wird wohl doch wie er der Ansicht sein: In seinem ersten nachgeburtlichen Lebensjahr 
bestimmen seine Lebensumstände das Menschenkind zu Urvertrauen oder prinzipiellem 
Mißtrauen gegenüber dem Leben. Für die Gesamtorientierung und speziell das Gottesbild eines 
Menschen ist diese Zeitspanne daher belangvoll (25). Damit ist abermals ein pastorales Auf 

gabenfeld anvisiert. das längst noch nicht gut genug bestellt wird. 


3.3 In der frühen Kindheit, also vom zweiten bis zum sechsten Lebensjahr. verfolgt das Kind 
(nach E. H. Erikson) die Grundaufgabe, (anfängliche) „Autonomie“ zu entwickeln. Dazu muß 
sich das Kind ständig mit „Scham und Zweifel“ auseinandersetzen, (26) weil sein Satellitenstatus 
(D. P. Ausubel) es dauernd erfahren läßt, daß es den Möglichkeiten und Anforderungen des Le- 
bens erst ungefüge und ansatzweise genügen kann. 

— Grundfunktion der Erziehung ist es mithin, dem Kind Lebenserfahrungen zu vermitteln. be- 
wußtzumachen und zu klären. 

— Christlich orientierte Früherziehung darf es sich dementsprechend angelegen sein lassen. das 
Leben des Kindes und die Geschicke der Welt fortschreitend in die großen christlichen Perspek- 
tiven von Heil und Unheil einzurücken. Protologische und eschatologische Zuversicht, Grund- 
daten zu Person und „Sache“ Jesu Christi und Verantwortung des Gottesvolkes für die Mensch- 
heit werden dabei in anfänglicher Weise in Blick kommen. 

m Die Unterscheidungen des Kindes zwischen Gut und Böse gewinnen solche theologischen 
Dimensionen freilich noch nicht. Frühkindliches Verhalten bleibt augenblicksbestimmt und um- 
weltgebunden. Es folgt den verinnerlichten Verhaltensmustern seiner Umwelt, seinem „Über- 
Ich“ (S. Freud), einem „Gewöhnungsgewissen“ (J. M. Hollenbach). Gott. sein Wille, die Heils 
und Unheilsorientierung des Weltgeschehens werden in der frühen Kindheit also besser nicht er: 
zieherisch bemüht oder gar vernutzt. „Allenfalls kann deutlich gemacht werden: Gott liebt und 
schützt, was für uns Menschen gut ist. Er bleibt uns aber nahe und treu, wenn wir uns das Leben 
gegenseitig schwermachen.“(27) Orte dafür sind das gemeinsame Gebet und das situative Glau- 
bensgespräch. 

— Die erwähnten positiven religionspädagogisch-katechetischen Anliegen geben Familie, Grup- 
pen und Gemeinden, Kindergärten und der Kleinkindpastoral hinlänglich zu tun. Sie stellen 


ber auch Anforderungen an Medien. Wer wollte sagen, in dieser Hinsicht geschähe genug und 
geschähe überall das Richtige? 
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3.4 In den Bildungsphasen der späteren Kindheit und der (frühen) Pubertät, in Primarstufe und 
den ersten Klassen der Sekundarstufe I des Bildungswesens, vollziehen sich in Regelfällen 


Veränderungen. 


— Gesunde Kinder entwickeln unter normalen Lebensbedingungen ihre sittlichen Kräfte merk- 
lich weiter. Sie werden in diesen „anni discretionis“ (CIC. can.859, $ I: vgl. can. 88. $ 3) im Ge- 


folge entsprechender Erziehung und Sozialisation in steigendem Maß dazu fähig, einzelne Hand- 
lungen und Verhaltensweisen zu beurteilen. Sie gewinnen Einblick in deren Zusammenhänge, 
vorab deren Ursachen und Wirkungen und können diese berücksichtigen. Die Kinder bzw. 
jungen Leute stoßen also zu konventioneller und postkonventioneller Sittlichkeit im Sinne 5 
Kohlbergs vor.(28) Freilich geschieht das in langsamer, nicht kontinuierlicher Entwicklung. 
Denken und Handeln von Heranwachsenden sind daher bis in die Jugendzeit hinein in mo- 
ralischer Hinsicht nicht leicht zu qualifizieren. N das für deren Schuldcharakter und 
örigkei tlapsarischen „‚Sünde der Welt“. | | 
ai en Einaciten „aber auch aufgrund theologischer Optionen, wurde seit 1964 in 
Teilen des orbis catholicus über den sinnvollsten Erstbeichtzeitpunkt und die Reihenfolge des 
Erstempfanges von Bußsakrament und Eucharistie diskutiert. Das Leitungsamt unserer Kirche 
hat entsprechende Überlegungen und Experimente durch eine Erklärung vom 31.3.1977 autori- 
tativ zu beenden verlangt. Aus pastoralen und katechetischen Rücksichten begrüßen gerade 
auch Gemeinden und Seelsorger unserer Region diese traditionsgemäße Regelung, Yan sie diese 
nicht gar ununterbrochen und fraglos praktiziert hatten. Gewichtige religionspädagogische wie 
sakramententheologische Gesichtspunkte dürften diese Fragen jedoch weiter offen halten. 
Soziale, kulturelle und religiöse Entwicklungen führen voraussichtlich gerade ın unserem Land 
dazu, daß die fraglichen Entscheidungen je nach den individuellen Gegebenheiten gefällt 
werden, wie es übrigens auch die Gemeinsame Synode der Bistümer ın der Bundesrepublik 
Deutschland empfohlen hatte.(29) Im Zusammenhang dieser Darlegungen sollen diese Pro- 
bleme jedoch nicht weiter verfolgt werden, da manche Äußerungen dazu vorliegen, auch vom 


Autor dieses Beitrages.(30) 
— Angemessen ist mit Rücksicht auf ihre erwähnten Voraussetzungen eine gestufte Bußer- 


zieh ierte Bußpastoral für Kinder. | | | 
== De Be S nlars Lehrplan (bzw. Entwürfe dafür) sehen für den katholischen 
Religionsunterricht der Grundschule in dieser Hinsicht vor: Bo 

den Themenbereich „Miteinander gut ne a die 1. lea 

den Themenbereich „Zur Kirche gehören“ für die 2. Jahrgangsstufe, 5 

die Themenbereiche „Gelingen-mißlingen-umkehren”, „Gott rettet sein Volk“ und „Menschen 
sollen füreinander da sein“ für die 3. Jahrgangsstufe, | 

die Themenbereiche „Damit das Leben gelingt“, „Gottes Vgayneen ae zum a 
Volkes Israel“, „Die Botschaft Jesu von der Versöhnung , „Buße und Bußsakrame 


gebung der Sünden“ sowie „Ich — heute und morgen“ für die 4. Jahrgangsstufe.(31) 


’ ält ähnliche Maßgaben.(32) 
— Der Zielfelderplan für die Grundschule enthält ähnlic | | 
— Den katholischen Religionsunterricht der bayerischen Hauptschulen bestimmt der Lehrplan 


entwurf dazu, in der 5. Jahrgangsstufe den Themenbereich „Ich und die anderen“, in der 6. Jahr- 


ins Gewissen“, 
gangsstufe den Themenbereich „Propheten reden ıns | s | 
in der 7. Jahrgangsstufe die Themenbereiche „Schuld, Schulderfahrung und Vergebung“ sowie 


\htF Könflıkten leben“, 
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in der 8. Jahrgangsstufe die Themenbereiche „Der Sinn der Gebote“ und „Liebe — Norm der 
menschlichen Sexualität“, 
ın der 9. Jahrgangsstufe die Themenbereiche „Sehnsucht nach Glück und Heil“ sowie ..Wahr 


haftigkeit im menschlichen Leben“ zu behandeln.(33) 
— Die Curricularen Lehrpläne für die entsprechenden Klassen von Gymnasium und Realschule 
stellen in dieser Hinsicht im wesentlichen die gleichen Aufgaben.(34) 
— Der Zielfelderplan für die Sekundarstufe I ist demgegenüber erheblich zurückhaltender: Un- 
mittelbar auf christliche Buße bezogen sind lediglich seine Themenfelder ‚Taufe als Grundsakra- 
ment“ für die 5., „Umkehr und Buße“ für die 7., „Kreuz und Erlösung“ für die 9. sowie „Glaube 
— Zukunft — ewiges Leben“ für die 10. Klassen. Allerdings ist diesen Aufgabenbereichen eine 
größere Anzahl lebenskundlicher Themenfelder zugeordnet.(35) 
— Deutlich treten in den neuen Lehrplänen für den Religionsunterricht in der Bundesrepublik 
Deutschland also vier qualitätsverschiedene Phasen der Bußerziehung hervor: Positiver christ- 
licher Grundorientierung in den ersten beiden Schuljahren folgen anfängliche Lebenslehre mit 
Blick auf Schattenseiten und Umkehr im menschlichen Leben sowie kindgemäße ausdrücklicher 
Buß- ‚und Beicht-) Erziehung im 3. Schuljahr, ferner ausführlichere Lebens- und „Weisungs- 
Ichre mit vertiefter Bußerziehung im 4. bis 7. Schuljahr und endlich exemplarische spezielle 
ethische Orientierung in den restlichen Pflichtschuljahren. 
Diese Stufung der Bußerziehung erscheint unter didaktischen wie theologischen Rücksichten als 
Ba Freilich bleibt zu fragen, ob sie der religiösen und moralischen Situation un- 
nl a Rechnung trägt. Zu dieser Frage veranlaßt jedenfalls der Versuch pol- 
rn, Be ir Autoren, die Buß- und Eucharistieerziehung im Rahmen der Pfarrkate- 
ME a: a abzustellen, die nicht praktizierenden katholischen Kreisen zugehören 
Arche 2 De der Initiationssakramente voraussichtlich auffüllen.(37) 
ne nz ognitive Auseinandersetzung mit ethischen Fragen und Bußproblemen 
ee er aber Erfahrungen mit christlichem Leben und christlicher Buße. 
RE ist auch aus diesem Grund in jedem Fall ergänzungsbedürftig. 
en etische Verfahren, (38) anziehende, persönliche Gestaltung der Erstbeichte, (39) 
Se E & von Firmvorbereitung und Bußerziehung sowie jugendgemäße ..Tage der Ver 
nung mu Einladung und Motivation zu Bußfeier und Beichtgespräche 140) haben sich als 
NORDEN dieser „konzertierten Aktion“ bewährt. Sie werden aber noch bei weitem nicht be- 
friedigend gepflegt. 


“a diesen knappen Andeutungen darf das übernommene Thema als hinlänglich behandelt 

gelten. Motivation durch Kirche zu Buße und Beichte freilich ist damit keineswegs erschöpfend 

dargestellt.(41) 

2 fe Ban Leben der einzelnen Christen wie in der Geschichte der Kirche aber stets 

buchstäblich 2 halte, Organisation und Medien der Bußerziehung sind unter diesem Aspekt 

deshalb dr; unerschöpfliche Themen und Aufgaben.(42) Der Leser dieser Ausführungen ıst 
rıngend eingeladen, sie weiterzuführen. Er hat es dabei relativ leicht. 
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Martin Rock 


Marxismus und Christentum 


Welchen Stellenwert hat für sie menschliches Leid? 


| Die marxsistische Position: Entfremdung und Sinnfindung 


Karl Marx bestimmt und versteht den Menschen als ein tätig sinnenhaft-gesellschaftliches We- 
sen. Aufschlußreich ist seine Definition des Menschen als animal laborans. Das heißt nicht nur 
— wie meist übersetzt — „arbeitendes Lebwesen“, sondern auch, ja vor allem: „leidendes Leb- 
wesen“. In der Arbeit erleidet der Mensch die Notwendigkeit der Auseinandersetzung mit der 
Natur. Der Mensch verwirklicht sich in der schöpferischen Arbeit; darin bejaht er sich und wird 
seinem eigentlichen Wesen gerecht. In seiner Tätigkeit und operativen Leidenschaft findet er Er- 
füllung, weil so Befriedigung seiner Grundbedürfnisse möglich wird. Das schlechthinnige 
Grundbedürfnis ist die Arbeit selbst; sie ist spontanes Wollen des Menschen. Sobald ihm die Ar- 
beit durch einen fremden Arbeitgeber (den typischen Unternehmer-Kapitalisten und Fabrikbe- 
sitzer) aufgezwungen wird, setzt das Phänomen der Entfremdung ein; dann gehört der Mensch 
nicht mehr sich selbst. Wird die hergestellte Ware auf dem Markt verhandelt, dann entgleitet 
dem Arbeiter sein eigentliches Produkt: eine wesentliche Selbstäußerung des arbeitenden Men- 
schen, nämlich das Arbeitsergebnis, geht verlustig. Unter solchen Bedingungen ıst es unmöglich 
geworden, Mensch zu sein, das Leben sinnvoll zu finden, gar Glück zu erfahren. Von der durch 
die Produktionsbedingungen verursachten Entfremdung stammt alles Unheil, Unglück, Leid. In 
der Ausbeutung fremder Arbeitsleistung liegt das entscheidende Übel. Nur die Aufhebung der 
Wirtschaftsbedingungen kann die Entfremdung beseitigen. Daf ür setzt sich die kommunistische 
Bewegung ein; sie weist den Weg in eine bessere Zukunft, in der der Mensch wirklich frei wer- 
den kann. Zum Aufbau der neuen Gesellschaft ist das Proletariat berufen. Das individuelle Le- 
ben hat nur dann einen Sinn, wenn es sich die vom Kollektiv gesetzte Aufgabe zu eigen macht 
und am Kampf gegen die entfremdeten Verhältnisse teilnimmt. Wenn der Mensch am Ziel der 
klassenlosen Gesellschaft bewußt und aktiv partizipiert, verwirklicht er auch den Sinn seines ei- 
genen Lebens, seiner persönlichen Existenz. Alle Nicht-Kommunisten leben hingegen vom 
längst überholten Sinn einer alten Epoche. Sinngeber des neuen Zeitalters ist das kämpferische 


Proletariat. 


2 Kampf als Antwort auf das Leid 


rlichen’’ Verhältnissen erwächst, ist direkte Folge der Entfrem- 
Unterdrückung und Krieg können und müssen bekämpft 


und langfristig beseitigt werde. Nächstenliebe allein bleibt ein unwirksames Schlagwort, wenn 
sie sich nicht konkret im revolutionären Kampf gegen das kapitalistische System niederschlägt 
bzw. „verifiziert“. Die marxistische Haltung ist nicht geprägt von der Hinnahme des Leidens, 
sondern vom radikalen Einsatz für seine Überwindung. Das gilt prinzipiell für jede Form 
menschlichen Leids; auch seelisches Leid, körperliche Krankheit und Naturkatastrophen 
hindern den Menschen, frei zu sein und sein Leben sinnvoll zu verwirklichen. Zwar betont 


Alles Leid, das aus den ‚‚bürge 
dung. Armut, Hunger, Ausbeutung, 
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Marx, der Mensch sei ein sinnliches und somit leidendes Wesen; aber dies bedeutet lediglich: der 
Mensch kann Leid empfinden, er ist leidensfähig — es bedeutet nicht, daß der Mensch notwen- 
dig leiden muß. Die Natur gibt dem Menschen ja nur das bloße Dasein, nicht aber die Form die- 
ses Daseins. Erst in der Auseinandersetzung mit der Natur schafft der Mensch selbst „auf eigene 
Faust“ seine Lebensform; in ständigem Ringen behauptet er sein Leben gegen dıe Natur und 
wird immer mehr ihr Beherrscher. Es bleibt stete Aufgabe, auch das ‚natürliche‘ Leiden der 
Menschheit zu bekämpfen. Es herrscht die Hoffnung, es auch vollkommen beseitigen zu kön- 
nen. Die absolute Befreiung des Menschen von jeglichem Leid ist das erklärte Ziel der kommuni- 
stischen Weltbewegung. Noch aber ist die tatsächliche Situation von vielerlei Leid gekennzeichnet. 
Die Überwindung des kapitalistischen Systems und die Errichtung einer klassenlosen Gesell- 
schaft geschehen nicht ohne Opfer. Wer als Revolutionär gefallen ist, wenn sein kommunisti- 
scher Eifer Verfolgung, Gefängnis und Folter gebracht, wer seine Kraft der Befreiung geopfert 
hat, der kann sicher sein, daß sein Leiden nicht sinnlos war. Sein Sinn liegt eben im Kampf für ei- 
ne bessere Zukunft. Aber auch jenes Leid, das nicht direkt in Zusammenhang steht mit revolu- 
tionärem Kampf, ist dann sinnvoll, wenn es zu solidarischer Veränderung antreibt, zu revolutio- 
nären Aktionen aufpeitscht. Das ungeheure Elend der Massen in Vergangenheit und Gegen- 
wart, ihre Not, ihr Hunger, ihre Unfreiheit müssen ertragen werden, damit Veränderung ange- 
stoßen und vorangetrieben wird. Dadurch, daß menschliches Leid in der kapitalistischen 
Gesellschaft existiert und immer neu zum Bewußtsein gebracht wird, gewinnt es einen Sinn als 
eindringliche Aufforderung zum gewaltsamen Umsturz. Was „ungelöst“ bleibt, ist all jenes Leid, 
das keinen Beitrag zum Fortschritt zu leisten vermag: anonyme Folter, von der niemand weiß, 
geistige und vder körperliche Behinderungen, die — noch nicht — beseitigt werden können. 
menschliches Versagen, das nicht wieder gutgemacht werden kann. Solche Leiden sind im Au- 
genblick noch unabänderlich und insofern sinnlos, als sie den Betroffenen an der Verwirklichung 
seines Wesens hindern. Aber sie müssen angenommen und durchlitten werden, damit das Leben 
weitergeht. Selbstmord ist kein Ausweg oder Mutbeweis, sondern immer Feigheit und Fahnen- 
flucht. Die sichere Gewißheit, daß eine Zeit kommt, in der das Leben aller Menschen leidfrei 
und glücklich sein wird, verleiht Hoffnung für eine strahlende Zukunft und Mut für Bewälti- 
gung der anstehenden Probleme. 


3 Die Problematik der marxistischen Konzeption 


Ist es überhaupt möglich, jegliches Leid vollkommen aus dieser Welt zu schaffen — gehört Leid 
nicht vielmehr zum Wesen des menschlichen Daseins auf dieser Erde? Selbst wenn eine totale 
Erlösung vom Leid gelänge, wäre sie nicht „umsonst“ für alle Leidenden der Vergangenheit? 
Der marxistische Optimismus lebt von der Meinung: Entfremdung ist kein unveränderlich den 
Menschen vorgegebenes Mißverhältnis, sondern bloß historische Voraussetzung für die Ent- 
wicklung der Produktivkräfte von einem bestimmten Ausgangspunkt aus. Es stellt sich daher die 
Frage, wie es überhaupt zum Phänomen der Entfremdung kommt. Liegt ihr ein einmaliges Er- 
eignis zugrunde, das seine leidvollen Konsequenzen in der Geschichte nach sich zog — oder ge- 
schieht Entfremdung als stets neues Ereignis, das mit dem Wesen des Menschen gegeben ist? Die 
Betonung der Gewalt in der Geschichte gerade im Spätwerk „Kapital“ beweißt, daß für Marx 
nicht nur ein einmaliges Ereignis fortwährende Ursache der Entfremdung ist, sondern daß es die- 
se negative Wesenskraft des Menschen war, die immer wieder in einen verhängnisvollen Kreis- 
lauf hineingeführt hat. Die Entfremdungsproblematik mündet daher letztlich in die Frage nach 
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der Gewalt; das historisch-soziale Problem Entfremdung gründet im ethischen Problem Gewalt- 
anwendung. Erst mit dem Verzicht auf solche Gewalt in ihren offenen und versteckten Formen 
würde auch die Entfremdung aufhören. Nun geht Marx ja von der Überzeugung aus, u 
gung des Privateigentums und des damit verbundenen kapitalistischen Systems u jede 
Gewalt ab. Ist dies nicht eine zu simple Vorstellung bzw. Wunschidee? Eine nr Ve 
von jeglicher Entfremdung scheint vom De ji Menschen her unmöglich und daher auch ın 
| ommunistischen Gesellschaft nicht realisierbar zu sein. nn 
Diese Erkenntnis wird gerade neomarxistischen Denkern zunehmend bewußt. a (ir ine 
Gesellschaft ihre spezifische Art von Entfremdung? Daß im Sozialismus Entfrem ne 5 s 
auftreten, die es im Kapitalismus nicht gab, wird von polnischen, tschechischen un iin: ns 
schen Neomarxisten erhärtet, theoretisch erklärt und an der konkreten Erfahrung BENENNEN OR 
da dem Menschen entsprechend seinem Gattungswesen Konflikte eigen seien, ei es en 
konfliktlose Gesellschaftsordnung nicht geben; auch der Kommunismus vermöge es nic nn il 
Praxis Entfremdungsphänomene zu beseitigen. Für die Frage nach dem ia des we 
kann das aber nur heißen, daß mit Gewalt und Entfremdung das Leid nicht gänzlich abgeschafft 
zu werden vermag. 
Der Kampf mit den Ursachen des Leids ist ein Kampf gegen Hab und u ie Er En 
und Not, gegen alles, was den Menschen an freier Entfaltung und würdiger ETWIT Mn = 
dert. Wird es je dazu kommen, daß es an diesen zu bekämpfenden Objekten a er 
wird man verneinen dürfen. Keiner Bewegung, die im Namen der Befreiung des Mens Fe 
der Geschichte auftrat, auch nicht dem Kommunismus, ist es us gelungen, das Ba u 
Ziel einer vollkommenen Gesellschaft als „Paradies auf Erden auch nur er 
chen. Der Kampf gegen menschliches Leid in seinen vielfältigen ee aan eh 
bisweilen größeres Leid, neue Formen der ungekannte weisen de j 
ungeahnte Methoden der Ausbeutung und Erniedrigung. 
Eine weitere Aporie: Mag das Ziel einer von Leid befreiten Menschheit on 
sein und streckenweise auch realisiert werden können — die Geschichte b 2 = a 
a RE 
| es Zieles nicht mehr erleben, können w 4 ' 
en ee die früher gelitten haben und heute noch leiden ohne er ihre er Bi 
nen gewollten Bezug zum Fortschritt der Menschheit hat, sollen — so will es er Ba E- 
durch ihr Leid Anstoß und Träger einer Veränderung zum Besseren sein, de in 
nicht mehr ernten können. Ist dieses ihr Leben dann aber nicht U ga unfreiwi er nn. 
für die Harmonie irgendeiner Zukunft? Man muß wohl mit Dostojewski RT ce 
zulässig ist, im Namen der Glücklichen der Zukunft das Leiden der Unglücklichen ga 


genheit als nützlich und nötig zu begreifen, als Opfer für die Gewinnenden. 


4 Christliche Aussage: das Leid als Herausforderung 


.Die Erfahrung lehrt, daß ein Christ trotz der Erlösung in das allgemeine Leiden der Menschheit 


hingingenommen ist. Weder an Umfang noch an Intensität sind seine Leiden geringer als die 
eines Nicht-Glaubenden. Zwar nimmt die christliche Hoffnung auf ein Jenseits dem m, 
dieser Welt seine Endgültigkeit, aber gleichzeitig ist es der Glaube an einen guten ah mächti- 
gen Schöpfer, der sich mit dem furchtbaren Leid der Menschen nur schwer ab inden aa 
Christlicher Glaube und menschliches Leid sind in ihrer Beziehung zueinander nicht unproble- 


matisch. Glaube gewährt keine automatische Verringerung oder gar Befreiung von Leid. 

Schon dem gläubigen Israeliten des Alten Bundes stellte sich das Problem des Leids in aller 
Schärfe. Anderen Völkern fiel eine Lösung leichter: der Neid ihrer Götter oder ein göttliches 
Prinzip selbst waren Urheber des Bösen. Der Glaube an Jahwe, den einen, guten und mächtigen 
Schöpfergott, verbot Israel ein solches Denken. Israel bekennt sich zu einem Gott des Lebens: 
Jahwe ist Leben und spendet Leben in Fülle; er will das Glück des Menschen. Alles, was er ge- 
schaffen hat, war in sich gut. Im Paradies gab es weder Trauer noch Leid, sondern friedliche und 
selige Gemeinschaft aller Kreaturen. Wenn dieses Glück jetzt zerstört ist durch Leid, dann trägt 


dafür der Mensch Verantwortung, der sich in Selbstherrlichkeit über den Willen Gottes hinweg- ° 


setzt. Der Abfall von Jahwes Geboten bringt Unglück über die Menschheit. Menschliches Leid 
ist Strafe für Sünde. Die Propheten deuten alle Katastrophen in der Geschichte des auser- 
wählten Volkes als ein reinigendes Urteil Jahwes, durch welches neue Gemeinschaft mit Gott 
hergestellt wird. So konnte man das Leiden als eine von Jahwe auferlegte Buße erfahren, die nö- 
tig war, um den Untergang Israels zu verhindern. Zum alttestamentlichen Verständnis des Leids 
trägt in erster Linie die Geschichte Hiobs bei. Er war ein gottesfürchtiger und gerechter Mann, 
der sich seiner Gemeinschaft mit Jahwe sicher ist. Die ersten Schläge, die ihn treffen, nimmt er 
noch ergeben an; denn er vertraut auf das Eingreifen Gottes, der sein Schicksal wenden wird. 
Zäh verteidigt er seine Unschuld im Dialog mit den Freunden, die in seinem Leid eine Strafe für 
Sünden sehen und ihn zu demütiger Reue drängen. Gegen ihr mechanistisches Denken, das Got- 
tes Wirken in ein menschliches Schema pressen will, protestiert Hiob energisch; denn er ist da- 
von überzeugt, daß es Weltzusammenhänge gibt, die der Mensch im tiefsten nicht zu ergründen 
vermag. Selbst als sein Leiden größer wird. zerbricht er nicht an dieser Erfahrung unbegreiflichen 
göttlichen Handelns. Trotz bitterer Klage und heftiger Auflehnung hält er letztlich an Jahwe 
fest. Sein Warten und Bitten werden belohnt: Hiob vernimmt wieder die Anrede Gottes mit 
ihrem Hinweis auf die Unergründlichkeit der Schöpfung. Der Mensch muß Gott als Schöpfer er- 
fahren und annehmen; es ist nicht des Menschen Sache, das Leid zu ergründen, sondern den ge- 
heimnisvollen Willen Gottes im Vertrauen auf den Heilsplan demütig hinzunehmen. Hiob er- 
hält keine Auskunft über Ursache und Sinn seines Leids, wohl aber die Gewißheit, daß Gott lebt 
und zu ihm redet. Wer leidet, der ist nicht von Gott verstoßen. Gottes Gegenwart ist die einzige 
und entscheidende Antwort auf das ohnmächtige Klagen des ins Leid versunkenen Menschen. 
Diese Antwort ist wertvoller als alle noch so kunstvollen und „gescheiten“ Deutungsversuche; 
sie hilft weiter als Hinweise auf Schuld, göttliche Vergeltung und erzieherische Wirkungen des 
Leidens. Alle Versuche, die Zusammenhänge des Lebens mit menschlichem Verstand restlos er- 
hellen zu wollen, scheitern an der Wirklichkeit. Ursachen und Sinn des Lebens bleiben letztlich 
unergründlich, weil sie im geheimnisvollen Ratschluß des Schöpfergottes verborgen sind. Den- 
noch nimmt der Glaubende im Vertrauen auf die helfende Nähe Gottes das Leiden an und steht 
es geduldig durch. Einen entscheidenden Schritt in der Geschichte der „Bewältigung“ des Leids 
machen die Psalmisten. Sie weiten den Blick auf eine zukünftige Welt und setzen ihr Vertrauen 


darauf, daß die Liebe zu Jahwe und Gottes Treue über den irdischen Tod hinaus fortbestehen. 


Zuversichtlich hoffen sie auf ein Weiterleben im Jenseits, das mehr ist als ein trauriges und gott- 
verlassenes Dasein in der Unterwelt. Dieser Wandel im Verständnis des Todes wird im Buch der 
Weisheit endgültig vollzogen. Sein Verfasser interpretiert das Leben nach dem Tod als glück- 
liches Verweilen bei Gott, wo der Gottesfürchtige und Gerechte den verdienten Lohn erhält. 
Dort erst wird es Vergeltung geben und ewiges Glück für die Frommen. Die Hoffnung auf ein 
zukünftiges, nicht endendes Leben in der Seligkeit Gottes überstrahlt Not, Elend und Leid des ir- 
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dischen Daseins. Nicht Reichtum und Wohlstand sind letztes und eigentliches Ziel des Men- 
schen, sondern die über den Tod hinausgehende Gemeinschaft mit Gott. So wird dem Leiden 
seine lebenszerstörende Macht genommen. Alle Prüfungen im irdischen Leben sind lediglich 
Läuterung durch die göttliche Vorsehung, die den Gerechten für die Ewigkeit würdig machen 
will. 


5 Jesus Christus — die neutestamentliche Antwort auf Leid 


Jesu heilsames Wirken an den Notleidenden war für die Urkirche Vorbild im täglichen Leben, 
sein Sterben am Kreuz gab ihr Antwort im Bemühen um Verständnis des Leidens. Er nimmt 
sich der Kranken, Armen und Hoffnungslosen an; er begnügt sich nicht damit, die Leidenden 
auf einen Ausgleich im Jenseits zu vertrösten, sondern hilft ihnen, indem er sie von Krankheiten 
befreit. Körperliches Heilsein ist für ihn Teil seiner Heilsverkündigung. Dennoch ist wahres Heil 
mehr als Freiheit von Krankheit und Leid; denn der ganze Mensch bedarf der Erlösung. Heilung 
kann folglich nur sinnvoll sein, wenn sie nicht rein äußerlich bleibt. Jesu Begegnungen mit den 
Leidenden sind umfassende Heilsorge an Menschen, die körperlichen Leiden und der Sünde ent- 
rissen werden wollen. In seinen Krankenheilungen erfuhren die Zeitgenossen Jesu Zeichen gött- 
licher Nähe. Gleichzeitig aber machten sie die bittere Erfahrung der Tatsache menschlichen 
Leids: es verschwand nicht vollends aus der Welt; Armut und Elend waren weiterhin gängige Er- 
scheinungen. War dies nicht ein Zeichen für die Sinnlosigkeit der Hoffnung auf diesen Jesus? 
Sein furchtbares Leiden und Sterben schien solches Zweifel zu bestätigen: der von Gott gesandte 
Herr wurde ans Kreuz geschlagen und selbst vom himmlichen Vater verlassen. In Jesu Ruf 
„Mein Gott, warum hast du mich verlassen“ ist alles Schreien nach Gott, jede Warum-Frage, al- 
les Zweifeln und Klagen versammelt. Er, der andere Menschen von Leiden befreite, erfährt jetzt 
menschliches Leid im Übermaß. So wird Golgotha zur hoffnungslosesten Stelle der Welt,ent- 
täuschender Zusammenbruch völliger Gottesgewißheit, Verlust aller Hoffnungen. Zugleich 
aber ist Golgotha auch die einzigartige Antwort des Glaubens auf das Leiden der Menschheit in 


Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Der Menschensohn mußte so leiden, um den 
Heilsplan Gottes zu erfüllen und die Welt zu erlösen. Durch das Opfer Jesu ist jedem, der an 
Christus glaubt, die Tür zur ewigen Gemeinschaft mit Gott geöffnet; durch seinen erlösenden 


Tod und seine glorreiche Auferstehung ist uns Menschen das Leben — auf immer — geschenkt. 
Daher braucht der Christ im Leiden nicht zu verzweifeln. Der Weg Jesu Christi ist ihm Antwort 


auf die quälenden Fragen seines Lebens in Leid. Der Glaubende weiß, daß er vom Leid nicht ver- 
schont bleibt: er weiß aber nicht minder, daß er teilhat an der Auferstehung. Jesus ruft in die 
Nachfolge des Kreuztragens: „Wer zu mir gehören will, der...nehme sein Kreuz auf sich und fol- 
ge mir nach“ (Mark. 8,34); denn „wer nicht sein Kreuz trägt und mir nachfolgt, der kann nicht 
mein Jünger sein“ (Luk. 14,27). Nachfolge bedeutet Eintritt in die Lebensbedingungen Jesu. In- 
des: der Weg der Nachfolge führt nicht nur unter das Kreuz, sondern durch Leid und Tod hin- 


‚durch zum ewigen Leben. 


So kann der Apostel Paulus um des Evangeliums willen Leiden auf sich nehmen, nicht als etwas 
Unvermeidbares, sondern als Erweis besonderer Gnade und als Bewährung im mannnhatten 
Kampf für die Sache Christi. Entbehrungen und Prüfungen sind für den Völkerapostel Grund 
zur Fröhlichkeit. Christi Leiden verklärt jedes Leid der Welt; denn Gott selbst teilt aus Liebe zu 
den Menschen das tiefste Dunkel in aller Hoffnungslosigkeit. Sein Tod und seine Auferstehung 
sind Werke der Erlösung und eröffnen den Weg zur Gemeinschaft mit Gott. Der Glaubende 
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weiß dies. Ihm wird das Leid nicht zur Quelle der Niedergeschlagenheit und Auflehnung, son- 
dern Ursache tiefer Freude und Erfahrung echter Sinnhaftigkeit — allem äußeren Anschein 
zum Trotz. Weitab von jeder krankhaften Verliebtheit in Schmerz und Leid liegt hier der Weg, 
den die christliche Botschaft weist. Das Leiden kann mannigfaltig dazu beitragen, das eigentliche 
Ziel des Lebens zu erreichen und den wahren Sinn des Daseins zu verwirklichen. Im Leiden er- 
fährt der Mensch seine eigene Hinfälligkeit und Endlichkeit, die Vergänglichkeit und Vollen- 
dungsbedürftigkeit der Welt. Ihm wird die Ohnmacht bewußt, seine Unfähigkeit, aus eigener 
Kraft sinnvoll und glücklich zu leben. Aufruf zur Buße und Umkehr, Bewährung der Hingabe 


an Gott, Einübung in Geduld und Gelassenheit, Hinführung zu Gebet und Besinnung — all dies 
sind Möglichkeiten, die sich im Leiden auftun mögen. So steht auch und gerade hinter einem 
scheinbar nutzlosen und jedenfalls schmerzlichen Widerfahrnis stets der Heilswille eines lieben- 
den Gottes, der dem Leiden Sinn verleiht. So kann der Christ das Leid geduldig ertragen, weil es 
nur relatives Übel eines vergänglichen Lebens ist. Tod ist daher nicht mehr Verlust, sondern 
Gewinn, nicht mehr hoffnungsloses Ende, sondern Heimgang in ein Reich, wo keine Tränen 
mehr fließen werden. 


6 Vergleichende Bewertung 


Der christliche Glaube erblickt die Verantwortung für das irdische Leid beim Menschen, der die 
vom Schöpfergott gewährte Freiheit in der Sünde mißbraucht hat. Die Ursünde ist Grund allen 
Versagens, auch des menschlichen Leids, wie es sich in den Kriegen niederschlägt (vgl. die Aus- 
sage des Vaticanums II: Solange es Sünde gibt, wird es auch Kriege geben (Gaudium et Spes Nr. 
78). In christlicher Sicht liegt die Ursache des Elends in der Pervertierung der sittlichen Freiheit 
des einzelnen Menschen. Für den Marxisten steht der Begriff Entfremdung als Signal allen Un- 
heils; diese aber hat ihre Wurzeln nicht im einzelnen Menschen, sondern in sozial-ökonomi- 
schen Bedingungen. Nicht die menschliche Natur ist verantwortlich, sondern die gesellschaft- 
liche Institution des Privateigentums. Zeigt aber nicht die Erfahrung, daß Leid meist direkt aus 
menschlichen Verfehlungen erwächst? Offensichtlich ist der Mensch. unabhängig von der Ge- 
sellschaftsstruktur, in der er lebt, zum Bösen fähig. Gewiß bemerkt der Marxismus ZU Recht,daß 
es gesellschaftlich bedingtes Leiden gibt — aber werden nicht just jene sozialen Strukturen, die 
zu Ausbeutung und Unterdrückung führen, von Menschen geschaffen? In diesem 
Zusammenhang ist auch zu vermerken, daß die von der christlichen Ethik vertretene Priorität 
der Gesinnungsreform vor der (marxistisch propagierten) Strukturreform zutreffen dürfte. Nicht 
von ungefähr äußert sich der polnische Neomarkxist Kolakowski dahingehend: die christliche 
Lehre von Erbsünde ist eine bessere Erklärung für das Ubel in der Welt als die marxistische The- 
se von der Entfremdung. An die Marxisten muß die Frage gerichtet werden: wie können soziale 


Strukturen Ursache von Nur und Elend sein, wenn der Mensch als ihr Schöpfer seinem Wesen 
nach gut ist? Schließlich stehen auch in einem Staat, der Leiden erzeugt bzw. zuläßt, hinter 
Je een einzelne Menschen, die somit letztlich verantwortlich sind für das Leiden anderer 
ro, m rn Wenn der Marxismus die Ursache des Leids in den sozioökonomischen 
Ka sieht, dann verkennt er die sittliche Freiheit als entscheidende Dimension des 

Iensc ichen Wesens. Die Tatsache, daß in den kommunistischen Ländern der Erde das Leid 
bis heute nicht beseitigt ist, ist Beweis dafür, daß der Mensch eben doch mehr ist als das Ensem- 
ble der gesellschaftlichen Verhältnisse. In ihnen offenbart sich immer nuf jenes Unrecht, das der 
(einzelne) Mensch in freier Entscheidung tut. Der marxistische Irrtum dürfte der sein, daß sozio- 
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ökonomische Umstellungen auch den Menschen innerlich wandeln. Im Grunde ist doch zu fra- 
gen: wie sollen Menschen überhaupt auf die Idee kommen, die Gesellschaft zu verändern, wenn 
sie sich selbst nicht zuvor gewandelt haben? Wer ein gerechteres System will, der muß doch wohl 
zuvor überhaupt ein Mensch sein, dem die Tugend der Gerechtigkeit etwas bedeutet. Nur ein ge- 
rechter Mensch kann vernünftigerweise ein gerechtes Gesellschaftssystem wollen. Wenn die 
Wurzeln des Leids in gesellschaftlichen Strukturen lägen, dann allerdings müßte es möglich sein, 
das Leid in der Welt restlos zu überwinden. Freilich: die Vorstellung einer in der Geschichte her- 
stellbaren leidlosen Welt ist nicht weniger beweisbar als die christliche Hoffnung auf eine escha- 
tologische Vollendung; erstere Theorie ist aber leichter widerlegbar; denn die bisherige Mensch- 
heitsgeschichte gibt keinen Anlaß zur Zukunftsvision einer heilen Welt. Der Mensch ist unfähig, 
sein Dasein ganz in den Griff zu bekommen. So zeichnet sich am Ende des 20. Jahrhunderts eher 
ein katastrophales Ende der Geschichte ab als eine selbstgeschaffene glückselige Vollendung. 
Radikalisiert heißt die Alternative: entweder gibt es also eine letzte Heimat für den Menschen, 
die aber seine eigenen Möglichkeiten übersteigt — oder es gibt überhaupt keine Aussicht auf 
Vollendung und Heil. 

In marxistischer Sicht schwierig dürfte die Beantwortung der Frage sein: welchen Sinn hat das 
Leid jener Menschen, von dem man nicht weiß und die das verheißene Paradies nicht erleben? 
Alles Leid in Vergangenheit und Gegenwart bleibt nicht nur ohne Hoffnung für den Betroffe- 
nen, sondern auch ohne Sinn für die Menschheit, wenn das erstrebte Ziel immer ausbleibt. Wo 
aber Hoffnung auf Vollendung schwindet, da droht die Gefahr der Resignation, die sich mit den 
Zuständen abfindet und jenen Menschen nur noch nach seinem eigenen Glück jagen läßt. 
Christlicher Glaube steht gegen solche Resignation: denn er legt seine Zuversicht in die Macht 
Gottes und vertraut darauf, dal} der Schöpfer am Ende der Zeiten alles vollenden wird. In dieser 
Hoffnung verzagt der Christ trotZ Leiderfahrung nicht: er bleibt offen für beharrlichen Einsatz 
im Dienst einer stets gerechteren Welt. 
Ein Grundunterschied: der Marxist ıst qua Marxist davon überzeugt. daß es eines Tages durch 
technisch-wissenschaftlichen Fortschritt möglich sein wird, das Leid auf dieser Erde aufzuhe- 
ben; es geht ihm darum, eine leidfreie Welt mit rein menschlichen Mitteln herzustellen: das Para- 
dies wird buchstäblich produziert. Demgegenüber ist der Christ qua Christ der Überzeugung, 
daß es grundsätzlich nicht geht, eine leidfreie Erde einzurichten — €S sei denn, der Mensch höre 
auf, Sünder zu sein. Von der Sünde kann er sich aber nicht prometheisch durch Selbstermächti- 
gungsakte und technische Superleistungen erlösen. | j 
Der Marxist glaubt an die Selbsterlösung der Menscheit, der Christ glaubt nicht daran. Hier 
scheiden sich die Geister. Christliche Hoffnung schließt jedoch die Verpflichtung ein, an der 
diesseitigen Zukunftsgestaltung aktiv mitzuarbeiten. Der Glaube wendet sich zuerst jenen Men- 
schen zu, die von Leid bedroht sind. Ihnen spricht er Trost zu und verleiht durch die Verkündi- 
gung der Auferstehung Hoffnung und Zuversicht. Während der Marxist meint, das Glück auf 
Erden früher oder später herbeizwingen ZU können, ist der Christ des Glaubens, daß jenes 
Glück, welches noch mehr ist als nur Freiheit von Leid, nicht technokratisch errungen, sondern 
nur geschenkt und angenommen werden kann. Zur Glücks- und Sinnfindung gehört indes Im- 
mer auch die Fähigkeit, das Leid ertragen, besser: bejahen zu können. Wie der Kampf, so ist 
auch das Leid ein menschliches Existential, das eben heute ın dieser, morgen In jener Form auf- 
tritt und der Bewältigung harrt.Im Synodenpapier „Unsere Hoffnung“ sind vor allem die ortho- 
doxen Marxisten angesprochen, wenn & dort heißt: „Wieder andere suchen Heil in der Utopie 
einer leidfreien Gesellschaft“(l, 2). Dem C hristen ist aufgetragen, das durch säkularisierte Gesell- 
schaftskonzepte verhängte Leidensverbot” ZU durchbrechen. Pe 
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Mit einem Wort, ein Heiliger sein, und damit ist alles 
auf einmal gesagt. Die Tugend ist das gemeinsame 
Band aller Vollkommenheiten und der Mittelpunkt 
aller Glückseligkeit. Sie macht einen Mann vernünftig, 
umsichtig, klug, verständige, weise, tapfer, überlegt, 
redlich, glücklich, beifällig, wahrhaft und zu einem 
Helden in jedem Betracht. Drei Dinge, welche im 
Spanischen mit einem S anfangen, machen glücklich: 
Heiligkeit, Gesundheit und Weisheit. Die Tugend ist 
die Sonne «des Mikrokosmos oder der kleinen Welt 
und ihre Hemisphäre ist das gute Gewissen. Sie Ist SO 
schön, daß sie Gunst findet vor Gott und Menschen. 
Nichts ist liebenswürdig als nur die Tugend und nichts 
verabscheuungeswert als nur das Laster. Die Tugend 
allein ist Sache des Ernstes, alles andere ist Scher?. 
Die Fähigkeit-und die Große soll man nach der 


Tugend messen und nicht nach Umständen des 


Glücks. Sie alleın ıst sich selbst genug: sie macht den 
Menschen im Leben liebenswürdig und im Tode 
denkwürdig. 


Balthasar Gruclian 


Theodor Veiter 


Die Menschenrechte 
in freiheitlich-demokratischer und 


in marxistisch-leninistischer Sicht 


I. Vorbemerkung 


Die Menschenrechte (droits de 'homme: Human Rights) werden im allgemeinen mit dem Begriff 
der Freiheit gekoppelt, sodaß man vielfach gewohnt ist, zu sagen „Menschenrechte und Grund- 
freiheiten“. Demnach wären Menschenrechte in erster Linie Freiheitsrechte. Die Freiheit so- 
wohl des Einzelmenschen wie auch ganzer Völker, diese im ethnischen Sinne verstanden, also 
nicht etwa Staatsnationen (Summe der Staatsbürger), und auch von Volksgruppen („nationale 
Minderheiten“, groupes ethniques, ethnic groups) ist zweifellos eine vor allem sittliche Kate- 
gorie, sie gehört zum Bereich der Gerechtigkeit,und zwar der zuteilenden Gerechtigkeit (justitia 
distributiva). Alle Kultursprachen kennen den Unterschied zwischen Recht und Gerechtigkeit 
(ius -iustitia, droit - justice, right - justice). Keine Gesellschaft kann ein Rechtssystem, sei es auch 
nur Sittenrecht, entbehren, um überhaupt zu existieren, und hierbei spielt stets die Vorstellung 
von der Gerechtigkeit eine entscheidende Rolle (1). Ist aber schon der Begriff der Gerechtigkeit 
juristisch sehr schwer definierbar, eben weil er vom positiven Recht der Staaten wie auch oft 
genug vom positivierten Völkerrecht verdunkelt und vom Rechtspositivismus geradezu ver- 
formt wird, so gilt dies erst recht vom Begriff der Freiheit. Man kann die Freiheit rechts- 
philosophisch zwar durchaus brauchbar definieren und von Willkür abgrenzen, etwa damit, daß 
Freiheit kein Freisein von, sondern ein Freisein für, nämlich die freie Entscheidung zur Teil- 
nahme am Geist, zu Gott, letztlich also in Freiheit vorgenommene Bindung sei, wie Anton 
Böhm dies formuliert hat (2), für den gestaltenden Juristen, sei er Gesetzgeber, Richter, Rechts- 
anwalt oder Rechtslehrer, ist es zwar nahezu unumgänglich notwendig, sich mit den rechtsphilo- 
sophischen Grundlagen des Begriffes „Freiheit“ auseinanderzusetzen, in der Praxis wird er aber 
doch vor allem bemüht sein müssen, jenen präpositiven Mindeststandard an menschlichem Frei- 
heitsanspruch herauszuarbeiten, ohne den es unmöglich ist, von der Anerkennung von Wert 
und Würde des Menschen zu sprechen und ohne den eine auf Gerechtigkeit — was immer das 
nun im einzelnen sei — aufgebaute menschliche Gesellschaft wie auch Völkergemeinschaft 
nicht bestehen kann. Daß wir uns dabei in hohem Maße mit dem Rechtspositivismus in Wider- 
spruch setzen und somit auf den Boden des katholischen Naturrechts und des evangelischen 
christologischen Denkens begeben, ist zu betonen (3). Aber auf dem Boden des Rechtspositivis- 
mus kann es weder Gerechtigkeit noch Freiheit im vollen Umfang geben. 


Schon sehr frühzeitig haben die Menschen sich bemüht, Recht, Gerechtigkeit, Freiheit und 
Menschenwürde miteinander in Einklang zu bringen. Der Kampf um die Menschenwürde und 
damit um die Menschenrechte war von Anfang an ein Kampf um die persönliche Freiheit, dies 
bei aller Anerkennung der Notwendigkeit von Bindungen an Gesetze und andere Normen sowie 
vor allem an das Gemeinwohl (bonum commune) und damit Wahrung der Grenze, die durch 


den gleichen Anspruch des anderen gezogen ist (suum cuique tribuere). 
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Es wäre zwar falsch, anzunehmen, daß es in früheren Geschichtsepochen keine Anerkennung 
von Menschenrechten und Grundfreiheiten gegeben hätte. Man braucht nur an die Lehren des 
Alten Testaments, später des Neuen Testaments und das Bemühen des frühen Christentums, 
ebenso aber auch an die Lehren Buddhas oder Kung-Fu-Tses zu erinnern. Die Gesittung der al- 
ten Griechen ist ohne bestimmte Rechtsnormen, die wir heute zu den Grundrechten zählen 
würden, nicht denkbar, und das Römische Recht bietet in so klassischer Form Beispiele einer auf 
Gerechtigkeit zielenden Gestaltung der Rechtsbeziehungen der Menschen untereinander wie 
gegenüber dem Staat bzw. Herrscher, daß selbst heute noch viele Staaten in Europa und auch 
außerhalb Europas nicht wenige Grundzüge dieser Rechtsordnung beibehalten haben, dies im 
Interesse der Rechtsstaatlichkeit (rule of law). Gewiß, die Rechtseinrichtung etwa der Sklaverei 
hat dieses Idealbild erheblich getrübt. Es kann aber die Frage gestellt werden, ob die Sklaverei 
der Antike oder die Leibeigenschaft im Ungarn der Magnatenherrschaft für die davon 
Betroffenen nicht manchmal eine bessere und gerechtere Ordnung dargestellt hat als die Situ- 
ation der Menschen in der Sowjetunion nach der Oktoberrevolution mit ihrer Aufhebung der 
Leibeigenschaft herauf über den „Archipel GULAG“, wie ihn 1973 Solschenizyn dokumenta- 
risch belegt oder jene irischer Katholiken in Ulster. 


Die Menschenrechte und Grundfreiheiten haben aber freilich durch die Erklärung der Men- 
schen- und Bürgerrechte der Französischen Revolution von 1789 erstmals eine geschriebene 
Ausformung erfahren, wobei auch genau zwischen dem Freiheitsbereich des Einzelnen und den 
Anliegen des Staates als oberster Ordnungsgewalt unterschieden wurde, wenn es in Art. 16 heißt 
„‚Toute Societe dans laquelle la garantie des droits n'est pas assuee ni la separation des pouvoirs 
determinee, n’a point de Constitution”. 

Damit ist auf bestimmte Freiheitsrechte bezug genommen, die wir heute als zum Wesen der 
Demokratie gehörig ansehen, d.h. es wurde erstmals der Begriff der freiheitlichen Demokratie 


geschaffen. 


II. Die Menschenrechte in der freiheitlichen Demokratie 


Das Wort „Demokratie“ ist heute in aller Munde, auch bei Staaten und Regierungen, deren 


Praxis mit freiheitlicher Demokratie nicht das geringste zu tun hat, ja, die die Freiheit und die 
demokratischen Grundrechte sosehr mißachten, daß ihre Bürger nur den Ausweg der Flucht als 
Rettungsmöglichkeit ansehen, was zur Ausbildung von Asylrechtsnormen (Genfer F lüchtlings- 
konvention von 1951 mit Ergänzung von 1967, Afrikanische Flüchtlingskonvention, Asyl- 
rechtsdeklaration der VN, Asylgesetze in vielen Staaten, Bellagio-Entwurf einer Asylrechts- 
konvention usw.) geführt hat (4). Die derzeit 14 schwarz- und nordafrikanischen Militär- und 
sonstigen Diktaturen, die rassendiskriminierenden Regime im Süden Afrikas, Malta und die 
Türkei bezeichnen sich als Demokratien, ebenso alle südamerikanischen Staaten, obwohl es in 
ganz Südamerika nur noch wenige Staaten mit garantierter Verfassung und ebensolchen Frei- 
heitsrechten gibt (Venezuela, Bolivien, Peru) und wo Zivilregierungen an der Macht sind. Der 
weite Bereich der Volksdemokratien führt zwar das Wort Demokratie im Wappen, daß es sich 
aber im kommunistischen Machtbereich nicht um Demokratie im Sinne eines Mindeststandards 


an Freiheitsrechten handelt, läßt sich leicht beweisen. 
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Der Begriff der freiheitlichen Demokratie entstammt, wenn man von jenem des Jahres 1789 in 
Frankreich absieht, der später geschaffen wurde, aus der amerikanischen Unabhängig 
keitserklärung vom 4. Juli 1776. Am Beginn der Jefferson-Erklärung heißt es wörtlich „Wir 
halten folgende Wahrheiten für selbstverständlich” (self-evident), „daß alle Menschen gleich ge- 
schaffen wurden; daß sie von ihrem Schöpfer mit bestimmten unveräußerlichen Rechten ausge- 
stattet sind; daß zu diesen Rechten das Leben, die Freiheit und das Streben nach Glück gehören; 
daß zur Sicherung dieser Rechte die Regierungen unter den Menschen eingesetzt sind, wobei 
gerade ihre Macht von der Zustimmung der Regierten sich ableitet; daß wenn immer irgendeine 
Regierungsform diese Ziele zu zerstören beginnt, es das Recht des Volkes ist, sie zu ändern oder 
zu beseitigen, und eine neue Regierung einzusetzen, wobei ihre Grundlage auf solchen Grund- 
sätzen und auf der Organisierung ihrer Macht in solcher Form zu schaffen ist, wie es am ehesten 
der Verwirklichung von Sicherheit und Glück der Regierten entspricht“. (5). Für damals war das 
ein faszinierendes demokratisches Manifest. Doch ist die Demokratie, die darin grundgelegt ist, 
„die anspruchsvollste und eben damit gefährdeste aller politischen Ordnungsformen, nämlich 
jene, die beständig aus dem freien Kräftespiel gleichberechtigter Personen erwächst. Die Auf- 
gabe, sie zu schaffen, ist erschreckend groß, weil es nicht viele gibt, die ihr Wesen wirklich in den 
Blick bekommen“, so die Worte von Romano Guardini in seiner Gedenkrede über Freiheit (6). 
So ist es zu verstehen, daß wohl viele Staatenlenker und Regierungen es unternommen haben, 
diesem leuchtenden Vorbild eines demokratischen Manifests nahezukommen, dal> in der 
Staatenpraxis aber dieses Vorbild stets nur unvollkommen erreicht worden ist, dies auch in 
Staaten, die als Vorbilder freiheitlicher Demokratie gelten. Kein geringer als Max Imboden hat 
darauf aufmerksam gemacht, daß das 1789 verkündete System der Gewaltenteilung noch lange 
nicht auch die demokratischen Grund- und Freiheitsrechte gewährleistet, wozu noch der 
Wandel der Grundrechte von den reinen Freiheitsrechten hin auch zu sozialen Grundrechten 


kommt, wie er heute zu beobachten ist (7). 


Was freiheitliche Demokratie ist, läßt sich heute ziemlich deutlich sagen, nämlich ein Staats- und 
Regierungssystem, in welchen bei Unterordnung des einzelnen unter das Gemeinwohl des 
Staates die geistigen Werte, die nur ein beseelter Mensch, nicht aber eine juristische Person 
tragen kann, gesichert werden, dies auch gegen den Machtanspruch des Staates, wobei jedem 
Menschen auch in irgendeiner Form die Teilnahme am Staat und an der Gestaltung der Macht- 
ausübung im Staat gesichert sein muß. Die oft gehörte Meinung, daß Demokratie Mehrheits- 
herrschaft sei, ist demgemäß keineswegs allgemein richtig, sondern nur dort, wo Gleiche über 
Gleiches zu entscheiden haben und der pluralistische Charakter des Staats- und Gesellschafts- 
gefüges nicht gefährdet ist und die Minderheit von heute die Mehrheit von morgen sein kann 
und es überdies einen communis consensus über die zur Entscheidung anstehenden Grund- 
fragen gibt. Es hat daher nichts mit freiheitlicher Demokratie zu tun, wenn die ethnische oder 
sprachliche Mehrheit in für die ethnische oder sprachliche Minderheit existenzwichtige Fragen 
zum Nachteil der Minderheit und gegen deren erklärten Willen entscheidet, da ja die ethnische 
oder sprachliche Minderheit von heute niemals die ethnische oder sprachliche Mehrheit von 
morgen werden karın (8). Ebenso kann von freiheitlich-demokratischer Entscheidung nicht 
gesprochen werden, wenn durch ein einfaches Gesetz mit einer Mehrheit von nur einer oder 
jedenfalls nur ganz wenige Stimmen in einem Parlament Mord, sei es auch in der Form der 
Tötung von Ungeborenen, für zulässig erklärt wird, denn das widerspricht ja dem 
Menschenrecht auf Leben (9). Das Schwergewicht der Menschenrechte in der Gegenwart liegt 
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aber nach wie vor auf solchen in der freiheitlichen Demokratie, einer Demokratie also, in deren 
Bereichsich die Staatsbürger „in Freiheit“ (freely) für oder gegen eine Regierung in freien 
Wahlen entscheiden können und in welcher ihnen bestimmte Freiheitsrechte verfassungsge- 
setzlich gesichert sind. Dies entspricht der Idee der menschlichen Grundrechte, wie sie Alfred 
Verdroß sehr prägnant herausgestellt hat (10). 

Diese Menschenrechte und Grundfreiheiten haben für unsere Gegenwart, soviele Vorläufer sie 
auch innerstaatlich schon seit langem hatten (Frankreich, USA, Canada, Österreich, Belgien) 
ihre definitorische Ausformung für den sogenannten Westen, d.h. die Staaten freiheitlicher 
Demokratie durch die Allgemeine Erklärung der Menschenrechte vom 10. Dezember 1948 er- 
fahren, die im UNO-Weltjahr der Menschenrechte 1968 ungemein gefeiert und durch die Welt- 
Menschenrechtskonferenz von Teheran auch wissenschaftlich sehr vertieft wurde (11). während 
die 30 Jahrfeier der Allgemeinen Deklaration 1978 ziemlich sang- und klanglos vorüberging und 
nur sehr unbedeutende, mit mehr oder weniger inhaltlosen Reden begleitete Feiern, so im UNO- 


Palais in Genf. und dazu einige recht bescheidene Publikationen zu verzeichnen waren. 


Die Allgemeine Deklaration kann als typisch für die Menschenrechte aus freiheitlich-demokrati- 
scher Sicht gewertet werden. Wenn sie mit den Stimmen von 40 Staaten ohne Gegenstimme und 
bei Stimmenthaltung von 8 Staaten (des Ostblocks) beschlossen wurde, so darf das nicht dazu 
verleiten, zu glauben, die kommunistischen Staaten hätten sich irgendeiner Verpflichtung im 
Sinne der Deklaration unterworfen. Denn die Deklaration hat zwar gewiß auch völkerrechtliche 
Bedeutung im Sinne eines Völkerrechtsgrundsatzes (principle) im Werden (12), ist aber wie alle 
Deklarationen der UNO-Gen.-Vers. nur eine Empfehlung an die Staaten. Ob sie heute nach der 
Aufnahme einer sehr großen Zahl weiterer Staaten in die VN mit einem Fehlen auch nur eines 
menschenrechtlichen Mindeststandards überhaupt auch nur als Empfehlung beschlossen würde, 
muß man füglich bezweifeln. 
Wenn man die Allgemeine Erklärung als ein Dokument eines freiheitlichen Konzepts der Men- 
schenrechte bezeichnet, so läßt sich das unmittelbar aus ihrem Wortlaut selbst erschließen, der 
im wesentlichen mit dem Grundgehalt der positivierten Menschenrechte und Grundfreiheiten in 
typischen Staaten freiheitlicher Demokratie im sog. westlichen Sinne übereinstimmt (13). In der 
Erklärung ist als Grundlage genannt „die Anerkennung der allen Mitgliedern der menschlichen 
Familie innewohnenden Würde“, Freiheit und Gerechtigkeit werden genannt und dann folgen 
in Art. 3 bis 27 die einzelnen Menschenrechte. Sicherlich weist Art. 28 mit seinem Hinweis auf 
den Anspruch auf eine bestimmte soziale Ordnung und vor allem Art. 29 mit der Festlegung von 
(allgemein gehaltenen) Pflichten gegenüber der Gemeinschaft Elemente auf, die mit dem Begriff 
‚freiheitlich“ nicht oder nur indirekt in Zusammenhang stehen. Der Gedanke, daß Menschen- 
rechten auch Menschenpflichten korrespondieren, ist keineswegs neu und ist auch in die 
amerikariische Menschenrechtskonvention übernommen worden (14). Man könnte im Gegenteil 
aus dem naturrechtlichen Freiheitsbegriff heraus geradezu sagen, daß Freiheit und Bindung 
zwei Mittelpunkte einer Ellipse sind, daß zwischen ihnen eine Interdependenz besteht und auf 
dieser Grundlage läßt sich vielleicht eine Brücke zu gewissen Theoretikern der kommunistischen 
Staatenwelt schlagen (15), obwohl freilich das blutige Ende des Prager Frühlings und die eindeu- 
tigen Bemühungen Moskaus um die Hegemonie in ganz Europa seit der Konferenz über Sicher 
heit und Zusammenarbeit in Europa (KSZE) von 1976 einen solchen Brückenschlag „in Frei- 
heit“ nicht aussichtsreich erscheinen läßt. 


Der Hauptteil der Allgemeinen Erklärung von 1948 enthält aber typisch freiheitlich-demokra- 
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tische Menschenrechte, die uns als beinahe selbstverständlich erscheinen, aber eben in Wirklich- 
keit doch nur auf den sog. freien Westen beschränkt sind. Hier seien genannt: Art. 3 (Recht auf 
Leben, Freiheit und Sicherheit der Person), Art. 5 (Verbot der Folter oder grausamer, unmen- 
licher oder erniedrigender Behandlung oder Strafe), Art. 6 (Jeder Mensch hat Anspruch auf 
Anerkennung als Rechtsperson), Art. 7 (Gleichheit vor dem Gesetz), Art. 8 (Anspruch auf wirk- 
samen Rechtsschutz vor den Gerichten gegen Grundrechtsverletzungen), Art. 9 (Verbot willkür- 
licher Verhaftung oder der Landesverweisung), Art. 10 (Anspruch auf ein öffentliches 
Verfahren vor unabhängigen Richtern bei strafrechtlichen Beschuldigungen), Art. 11 (Keine 
Rückwirkung von Strafgesetzen), Art. 12 (Verbot willkürlicher Eingriffe in Privatleben, Familie, 
Ehre, Hausrecht, Privatbriefwechsel), Art. 13 (Recht auf freie Wohnsitzwahl, Auswanderungs- 
freiheit und Recht auf Rückkehr in die Heimat), Art.14 (Recht auf Asylsuche in anderen Ländern 
gegen politische Verfolgung). Art. 15 (Recht auf eine Staatsangehörigkeit. Verbot willkürlicher 
Entziehung der Staatsangehörigkeit), Art. 16 (Recht auf Eheschließung und Familiengründung 
ohne rassische oder religiöse Einschränkung Art. 17 (Recht auf Eigentum, sei es allein, sei es in 
Gemeinschaft mit anderen), Art. 18 (Anspruch auf Gedanken-, Gewissens-, und Religionsfrei- 
heit, Recht auf öffentliche wie private Religionsausübung), Art. 19 (Meinungs- und Infor- 
mationsfreiheit, Art. 20 (Vereins- und Versammlungsfreiheit zu friedlichen Zwecken), Art. 21 
(freier Zugang zu öffentlichen Ämtern, Garantie der öffentlichen Willensbildung durch freie 
Wahlen mit allgemeinen und gleichem Wahlrecht bei geheimer Stimmenabgabe, Anspruch jedes 
Menschen auf Teilnahme an solchen Wahlen) Art. 22 (Anspruch auf soziale Sicherheit), Art. 23 
(Recht auf Arbeit. freie Berufswahl. angemessene Entlohnung für die geleistete Arbeit, Recht 
auf Bildung von Berufsvereinigungen), Art. 24 (Anspruch auf Erholung und bezahlten Urlaub), 
Art. 25 (Anspruch auf Wohlbefinden und Gesundheit einschließlich ärztlicher Betreuung sowie 
Sicherheit im Falle von Arbeitslosigkeit und Krankheit, Gleichstellung des ehelischen und des 
unehelichen Kindes), Art. 26 (Anspruch auf kostenlosen Elementarschulunterricht, Recht der 
Eltern, den Bildungsgang ihrer Kinder zu bestimmen), Art. 27 (Recht auf Teilnahme am 
kulturellen Leben der Gemeinschaft und auf Schutz des Urheberrechts an wissenschaftlicher, 


literarischer oder künstlerischer Produktion). 


Wie sich unmittelbar aus der Deklaration ergibt, enthält diese weit mehr Freiheitsrechte als sog. 
soziale Grundrechte. Sie ist also auf die freiheitliche Idee hin angelegt, trägt aber bereits dem 
Wandel in der Auffassung über den Inhalt der Menschenrechte seit dem Zweiten Weltkrieg 
Rechnung, der auch in dieser Beziehung eine Zäsur in der Gesychichte darstellt. Die Deklara- 
tion unterscheidet vier verschiedene Gruppen menschlicher Grundrechte: die Freiheitsrechte im 
Sinne der liberalen Staatsverfassung des 19. Jahrhunderts, also Rechte, in welche der Staat nicht 
oder doch nicht willkürlich eingreifen darf, die Rechte auf Sicherung dieser Freiheitsrechte 
durch ein aktives Handeln des Staates (Schaffung unabhängiger Gerichte), dritte Gruppe: die 
politischen Rechte, die den Staatsangehörigen eine direkte oder indirekte Teilnahme an der 
Staatsgewalt gewähren, vierte Gruppe: die sozialen Rechte. 

Wesentlich ist wohl, daß die Allgemeine Erklärung eine philosophische Grundlegung hat und 
gibt, die weitestgehend auf der abendländischen Gesittung, herauf von Perikles bis heute, 
beruht. Diese Grundlegung findet sich deutlich auch in der Präambel, in welcher auch die 
Gleichberechtigung von Mann und Frau ausgesprochen ıst, deren Verwirklichung freilich auch 
in Staaten freiheitlicher Demokratie noch weithin aussteht (16), und durch das Verbot der Dis- 
kriminierung von Rassen, Völkern und Volkagruppen sowie religiöse Gruppen (17) in Artikel 1. 
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III. Die Menschenrechte und Grundfreiheiten im Rahmen des Europarates 


De eek Konvention der Menschnureches und Grondfrei 
” ) enschenrechte und Grundfrei- 
heiten bezeichnen. Die Konvention, unterzeichnet am 4. November 1950, transformiert in vor- 
bildlicher Weise die Prinzipien der Allgemeinen Deklaration in für ihre Teilnehmerstaaten bin- 
dendes Völkerrecht. 

Kurz seien die wichtigsten Grundrechte angeführt, die darin niedergelegt sind: Recht auf Leben 
(Art. 2), Verbot der Folterung und unmenschlicher und demütigender Behandlung (Art. 3), Ver- 
bot der Sklaverei, der Leibeigenschaft und der Zwangsarbeit (Art. 4), Recht auf per 'sönliche 
Freiheit und Sicherheit (Art. 5), Recht auf ein einwandfreies Strafverfahren (Art. 6), Verbot der 
Rückwirkung von Strafgesetzen (Art. 7), Anspruch auf Schutz des Privat- und Familienlebens, 
auf ‚Schutz des Hausrechtes und der Privatkorrespondenz (Art. 8), Meinungs-Gewissens- und 
Religionsfreiheit (Art. 9), Pressefreiheit (Art. 10), Versammlungs- und Vereinigungsfreiheit (ein- 
schließlich der Freiheit, Gewerkschaften zu bilden, Art. 11), Recht auf Eheschließung und 
Familiengründung (Art. 12), Schutz vor willkürlicher Enteignung des Vermögens natürlicher 
wie juristischer Personen (Art. | Jes Zusatzprotokolls), Recht auf regelmäßige freie und geheime 
Wahlen zu einem gesetzgeben: en Körper (Art. 3 des Zusatzprotokolls). Dazu kommt noch das 
allgemeine Diskriminierungsverbot des Art. 14, das ursprünglich, auch nach der Recht- 
sprechung der Europäischen Menschenrechtskommission (18), nur in Verbindung mit der Ver- 
letzung eines anderen Grundrechtes angerufen werden konnte, heute aber auch selbständig 
angerufen werden kann. Die wichtigste Fortbildung hat die Europäische Konvention unter dem 
Gesichtspunkt des hier behandelten !nemas erfahren durch das Protokoll No. 4, Eur. Treaty 
Ser. No. 46, vom 16. Sept. 1963. womit jeder, der sich zulässigerweise auf dem Hoheitsgebiet 
eines Staates aufhält, das Recht auf Freizügigkeit (freie Wohnsitzwahl) innerhalb des Staatsge- 
bietes erhält, jedermann berechtigt ist, jedes Staatsgebiet, auch das seines Heimatstaates, zu ver- 
lassen, niemandem verboten werden darf, das Gebiet des Staates, dessen Staatsangehörigkeit er 
hat, zu betreten, niemand, sei es als Einzelperson, sei es kollektiv, aus dem Heimatstaat ausge- 
wiesen werden darf (Verbot der Massenaustreibung von Staatsbürgern) und auch eine Kollektiv- 
ausweisung von Ausländern nicht gestattet ist. 

Es kann gesagt werden, daß die Europäische Menschenrechtskonvention, der selbstredend kein 
Diktaturstaat in Ost oder West beigetreten ist — im Gegenteil, als in Griechenland die Militär- 
diktatur entstand, trat Griechenland aus dem Europarat aus und kündigte auch die Konvention 
— sich in der Praxis bestens bewährt hat. Sie wurde von 19 der 20 Mitgliedsstaaten des Europa 
rates (heutige Mitgliederzahl) ratifiziertt und nur Frankreich hat sich bisher zu einer Ratifizie- 
rung nicht entschließen können, was schon manch bittere Kritik herbeigeführt hat. Bemerkens- 
wert ist, daß sich auch bereits eine größere Zahl Signatarstaaten auch der Individualbe- 
schwerde an die Europäische Menschenrechtskommission unterworfen haben, nämlich Öster- 
reich, Belgien, Dänemark, Bundesrepublik Deutschland, Island, Irland, Italien, Luxemburg, die 
Niederlande, Norwegen, Schweden, Schweiz, Großbritannien (einschließlich 21 Überseegebie- 
ten) (19). Die Rechtsprechung der Menschenrechtskommission hat die Gesetzgebung vieler Mit- 
gliedsstaaten schon sehr einschneidend im Sinne einer Ausdehnung der Grundfreiheiten und 
Verbesserung des menschenrechtlichen Verfassungsstandards beeinflußt. 


marxistisch-leninistischen Völkerrechts. zu welc 


pisch freiheitliches Gedankengut. Daher treten die sozialen Menschen- 


Es handelt sich um ty 
er Freiheitsrechte verwirklicht werden können, in 


rechte. die ihrer Natur nach nur auf Kosten d 
der Europäischen Konvention auch gar nicht in Erscheinung. 

Man wird nicht fehlgehen in der Annahme, dal auch die inkraftgetretene UNO-Konvention 
über zivile und politische Rechte zusammen mit jener über soziale, wirtschaftliche und kulturel- 
le Rechte ausgesprochen freiheitlich-demokratisches Gedankengut enthält. Freilich sind die bei- 
den Konventionen (20) erst spät inkraftgetreten. Der Weltpakt über zivile und politische Rechte 
stellt sich zwar genauso wie jener über soziale, wirtschaftliche und kulturelle Rechte als eine Art 
Ausführungsnormierung zur Allgemeinen Erklärung dar, die dadurch in jus cogens verwandelt 
werden soll. doch stehen beide Weltpakte zu einander in einem gewissen Widerspruch, sodaß 
man nicht mit Unrecht gesagt hat, der Weltpakt über soziale, wirtschaftliche und kulturelle 
Rechte diene mehr den Entwicklungsländern, für welche die soziale Sicherheit erheblich wich- 
tiger sei als die Freiheit. während der Weltpakt über zivile und politische Rechte in erster Linie 
für die (stark industrialisierten) Staaten der nördlichen Hemisphäre gedacht sei, für welche es vor 
alleni auf die Sicherung von Freiheitsrechten ankomme. Sicher ist, daß der Weltpakt über poli- 
tische und zivile Rechte in erster Linie die freiheitliche Doktrin der Menschenrechte berücksich- 
tigt. Daher ist er auch seitens der zuständigen Führungspersönlichkeiten des Europarates als mit 
der Europäischen Konvention vereinbar angesehen worden und wurde auf einer Studientagung 
des Ministerkomitees des Europarates ausdrücklich erklärt, daß beide Konventionen miteinan- 
der koexistieren könnten, obwohl im Text große Unterschiede bestehen (21). 


IV. Die Menschenrechte im kommunistischen Herrschaftsbereich 


Es wäre falsch, zu sagen, im kommunistischen Machtbereich, also in den Staaten des 
hen trotz einiger Milderungen auch Jugoslawien 


zu rechnen ist (und selbstverständlich Kuba. Burma und auch einige neue Staaten Afrikas), 


gebe es den Begriff Menschenrechte nicht. 


Dennoch gibt es aber grundlegende Unterschiede in der Auffassung. Diese Unterschiede ergeben 
sich aus dem gänzlich anderen Mc ‚chenbild in den Staaten freiheitlicher Demokratie und jenen 
des kommunistischen Machtblocks. Zwar wird der Einzelpersönlichkeit in West wie Ost eine 
grundlegende Bedeutung für den Aufbau des kommenden Ordnungssystems zugemessen, und 
dies war auch Grund dafür, dal) die Allgemeine Erklärung von 1948 von allen Mitgliedsstaaten 
der VN beschlossen, jedenfalls aber nicht etwa durch Gegenstimmen blockiert wurde. Nach 
westlicher wie östlicher Auffassung ist zudem die Satzung der Vereinten Nationen, die ja nicht 
bloß eine Empfehlung. sondern bindendes Völkerrecht ist und auch von den kommunistischen 
Staaten mit beschlossen wurde, in einem wichtigen Punkt gleich, nämlich darin. daß es Aufgabe 
der Vereinten Nationen sei. den „Glauben an die Grundrechte des Menschen. an Würde und 


Wert der menschlichen Persönlichkeit. an die Gleichberechtigung von Mann und Frau sowie 
erneut zu bekräftigen“ (22). Eine ethisch-sittliche Be- 


von allen Nationen. ob groß. ob klein, s N 
gründung ist in der Satzung der VN nicht enthalten, Ansätze dazu finden sich aber. wie darge- 
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tan, in der Allgemeinen Deklaration von 1948, Art. 1, wo es heißt „Alle Menschen sind frei und 
gleich an Würde und Rechten geboren. Sie sind mit Vernunft begabt und sollen einander im Gei- 
ste der Brüderlichkeit begegnen“. Im ersten Entwurf zu dieser Erklärung, die im wesentlichen 
das Werk von Rene Cassin ist, der dafür den Friedens-Nobelpreis erhielt (23), wurde Gott als Ur- 
heber dieser Rechte genannt, doch wurde dieser Entwurf nach eingehenden Verhandlungen auf 
die nunmehr geltende Fassung abgeändert, wonach letztlich „an die Stelle Gottes die Überein- 
stimmung und Autorität der Vereinten Nationen trat“ (24). Übrigens haben die sozialistischen 
Staaten Kritik und sodann Stimmenthaltung nicht deshalb geübt, weil sie gegen die Erklärung 
an sich gewesen wären, sondern weil sie ihnen zu wenig weit ging, und bald genug bezogen sie 
sich weitestgehend auf sie, als wären sie moralisch dadurch gebunden. 
Das Menschenbild im Westen ist für viele vom christlichen Naturrecht her. und zwar auch im 
evangelischen Bereich begründet. aber außerdem finden wir eine allgemeine Wertbegründung 
ohne Bezugnahme auf christliche Gedanken im ganzen freiheitlichen Staatenbereich. 
Insbesondere ist das Prinzip der Gleichbehandlung aller ein für die freiheitliche Demokratie 
selbstverständliches Postulat. 
Im marxistisch-leninistischen Osten gibt es zwar dieselben Worte, also Menschenrecht(e), 
Menschenwürde, Gleichheit, sogar Freiheit, doch wird zumeist übersehen, daß die scheinbare 
Gleichartigkeit der Terminologie sehr oft und gerade bezüglich der Menschenrechte nicht mit 
einer inhaltlichen Gleichartigkeit einhergeht. So wie z.B. in der DDR der Inhalt des Wortes 
„Gemeinde“ oder „Volk“ oder „Genossenschaft“ trotz scheinbar gleicher Terminologie gänzlich 
anders ist wie in der BRD, ja, sogar die Kartoffel, wirtschaftsrechtlich gesehen, etwas ganz an- 
deres darstellt als im Westen, so haben auch die Menschenrechte dort einen völlig anderen 
Inhalt. Das Menschenbild im Klassendenken unterscheidet sich wesentlich von jenem in der frei- 
heitlichen Theorie. Nach Marx regeln sich die materiellen Lebensverhältnisse jeder Gesellschaft 
in der gesellschaftlichen Produktion und die Produktionsverhältnisse bilden in ihrer Gesamtheit 
die ökonomische Struktur der Gesellschaft. die reale Basis, „.worauf sich ein juristischer und poli- 
tischer Überbau erhebt. und welcher bestimmte gesellschaftliche Bewußtseinsformen ent- 
sprechen“ (25). Die moderne Sowjetideologie nımmt von dieser Ausgangsbasis her eine Relati- 
vierung aller Wertvorstellungen vor. Schon im Kommunistischen Manifest hatte Karl Marx 
erklärt „Streitet Euch nicht mit uns. indem ihr eure Ideen an den unsrigen meßt. Eure Ideen sind 
Erzeugnisse der bürgerlichen Produktions- und Eigentumsverhältnisse, wie euer Recht nur der, 
zum Gesetz erhobene Wille eurer Klasse ist“ (29). Für den Marxismus-Leninismus gibt es daher 
kein allgemeines Gerechtigkeitsideal, keine präpositiven Rechtsnormen, kein vorgegebenes 
Menschenbild, sondern nur das sehr veränderliche Menschenbild des Klassenkampfes, niederge- 
schlagen in einem extremen Rechtspositivismus (27). 
Das Menschenbild des Marxismus-Leninismus ist doppelgesichtig. Der Mensch ist für ihn einer- 
seits ein reiner Privatmensch, der die anderen als Mittel betrachtet und sich selbst zum Mittel 
herabwürdigt und zum Spielball fremder Mächte wird, während der „eigentliche“ Mensch im 
politischen Staat seine Ausbildung erfährt, einem Staat ohne Staatsreligion. Marx selbst sagte, 
der sogenannte christliche Staat sei ein Nicht-Staat. Für Marx war daher der Begriff der F reiheit 
eingeschränkt auf das Recht, alles zu tun und zu betreiben, was keinem anderen schadet. Damit 
zeigt sich freilich eine Affinität zum klassischen Liberalismus (Anselm v. Feuerbach). Für den 
Marxismus-Leninismus ist der westliche Freiheitsbegriff eingeschränkt auf das von ihm geleug- 
nete Menschenrecht auf Privateigentum. Lenin betrachtet die Freiheit als eine Heuchelei, 
solange die Klassen nicht abgeschafft würden. Die bürgerliche Gesellschaft erkenne die freiheit 
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nur formell an und berücksichtige nicht die tatsächliche Unfreiheit der Arbeiter und der anderen 
Ausgebeuteten. (28) Lenin und Stalin haben diese Lehre weiter ausgebildet. 

Die Menschenrechte haben beim Marxismus-Leninismus ihren Platz nur im Zusammenhang 
mit der sozialistischen Gesellschaft. Der Kollektivismus ist das tragende Element dieser Gesell- 
schaft, die es aber nur als klassenlose Gesellschaft geben kann. Die Willensfreiheit der Einzelper- 
sönlichkeit wird diesem Ziel untergeordnet. Oberstes Gebot für diesen Gemeinschaftssinn ist 
„die revolutionäre Niederwerfung der Herrschaft der Bourgeoisie, die Liquidation der Aus- 
beuterklassen und die Ersetzung des Privateigentums an den Produktionsmitteln durch das 


sozialistische Eigentum“ (29). Demgemäß sind in den kommunistischen Verfassungen die 
Grundrechte ausgeformt. In der neuen Sowjetverfassung vom 4. Okt. 1977 gibt es zwar ein Ka- 
pitel „Die Grundrechte und Grundpflichten der Bürger“, doch bestehen diese Grundrechte aus- 
schließlich in sogenannten sozialen Rechten, wie sie am Schluß auch in der Erklärung der Men- 
schenrechte von 1948 enthalten sind, nämlich Recht auf Arbeit mit Entlohnung derselben nach 
Menge und Qualität (Art. 40), Recht auf Erholung und Verkürzung der Arbeitszeit auf täglich 7 
Stunden (Art. 41), Recht auf Alters- und Krankheitsversorgung und unentgeltliche ärztliche Be- 
treuung, auch in Kurorten (Art. 43), Recht auf Bildung (Art. 45), Gleichberechtigung der Frau 
(Art. 53), allgemeine Gleichberechtigung der Sowjetbürger ohne Rücksicht auf Rasse und Volks- 
zugehörigkeit (Art. 64). Allerdings ist in Art. 52 auch die Gewissensfreiheit gewährleistet, zu 
welchem Zweck aber die Kirche von Staat und Schule getrennt ist, und wird die Freiheit der 
Ausübung religiöser Kulthandlungen und die Freiheit atheistischer Propaganda garantiert. Das 
Schwergewicht liegt in Wirklichkeit auf der antireligiösen Propaganda. In Art. s0 wird den Bür- 
gern Redefreiheit, Pressefreiheit, Meetings- und Versammlungsfreiheit und die Freiheit von 
Straßenumzügen und -kundgebungen zugestanden, dies jedoch nur zum Zweck der Festigung 
des sozialistischen Systems. In Wirklichkeit besteht also eine solche Freiheit nicht. Art. 50 
sichert die Organisationsfreiheit, dies aber nur zum Zweck der Festigung und Entwicklung des 
sozialistischen Systems. Scheinbar ganz den westlichen Menschenrechten entsprechend sind die 
Grundrechte der Unverletzlichkeit der Person (Art. 54), wobei aber Verhaftungen auch mit 
bloßer Genehmigung des Staatsanwalts vorgenommen werden können, die Unverletzlichkeit 
der Wohnung und des Briefgeheimnisses (Art. 54 u. 55; Gesetzesvorbehalt) und ein allerdings 
sehr beschränktes Wahlrecht (Kapitel 13). Dann folgen die sehr zahlreichen Grundpflichten 
(z.B. sozialistisches Eigentum als „heilige und unverletzliche Grundlage der Sowjet- 


ordnung“) (61) (30). 


Das Asylrecht wird nur jenen Bürgern auswärtiger Staaten gewährt, die wegen Verfechtung der 


Interessen der Werktätigen oder wegen nationalen Befreiungskampfes verfolgt werden. 

Die Freiheit des einzelnen kann somit immer nuf im Rahmen der ökonomischen und Klassen- 
struktur der Gesellschaft gesehen werden. Eine Freiheit vor der Einführung des 
kommunistischen Gesellschaftssystem gibt es nicht, wie sich übrigens mit der Beseitigung des 
sog. „Prager Frühlings’’ 1968/ 69 und mit der (im Westen so genannten) Breschnew-Doktrin 


überdeutlich gezeigt hat. (31) 

In allen kommunistischen Staaten ist ım wese 
(Grundrechte, die dort niemals Freiheitsrechte 
a) Die Einheit der Interessen von Persönlichkeit un 
b) Grundsatz der Fülle und Realität von or, W 
c) Gleichhei ten und Pflichten der Bürger. 

d) Die Naar resultierenden Freiheiten der Bürger müssen im Rahmen der Ent- 


ntlichen folgender Rahmen der Menschenrechte 


heißen) abgesteckt: 
d Gesellschaft muß beachtet werden. 


d Pflichten. 
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wicklung des Aufbaues des Sozialismus gesehen werden. 

e) Die Bürger haben Anspruch auf nationale Gleichberechtigung. 

Entscheidend ist aber, daß alle Grundrechte im sozialistischen Staat niemals gegen den Staat, 
sondern nur in seinem Interesse geltend gemacht werden können. Die Berufung auf ein in einer 
kommunistischen Verfassung ausdrücklich kodifiziertes Grundrecht oder Menschenrecht ist da- 
her dann ausgeschlossen, wenn damit gegen die jeweils geltende Generallinie der Kommunisti- 
schen Partei bzw. der ihr gleichzuhaltenden Einheitspartei (z.B. SED ın der DDR, Pathet Lao 
in Laos u.s.w.) verstoßen würde. vor allem der in der UdSSR führenden Kommunistischen 


Partei (32). 

Überhaupt ist daher der Bestand von Grundrechten und Menschenrechten im herkömmlichen 
Sinn und damit auch im Sinn freiheitlicher Demokratie im innerstaatlichen Recht mit der Ideo- 
logie des Marxismus-Leninismus nicht zu vereinbaren, und wo kommunistischen Staaten inter- 
nationale Verträge schließen, in welchen diese Grundrechte als echte Freiheitsrechte eine Rolle 
spielen können, erlegen sie zwar den nichtkommunistischen Vertragspartnern die Anerkennung 
dieser Menschenrechte als Freiheitsrechte auf, schließen sie aber für den eigenen Bereich aus. 
Typisch in diesem Zusammenhang ist das Vietnam-Abkommen vom 25.1.1973, in dessen Art. 
Il im Hinblick auf die in Aussicht genommene Wiedervereinigung von Süd- und Nordvietnam 
nur dem Volk von Südvietnam die liberalen Freiheits- und Menschenrechte garantiert wurden 
(die bis zur Wiedervereinigung mit Nordvietnam), vor allem Pressefreiheit, Versammlungs- 
freiheit, politische Betätigung, Recht auf Privateigentum, nicht hingegen dem nordvietname- 
sischen Volk (33). Dasselbe gilt vom Selbstbestimmungsrecht, als welches nur das Recht Süd- 


vietnams niedergelegt ist, sich mit Nordvietnam zu vereinigen, nicht aber umgekehrt. 


Inzwischen ist dieser Vertrag annulliert. 
Demgemäß wurde bisher auch jeder Versuc 
den kommunistischen Staaten durchzusetz 


h der Vereinten Nationen, Menschenrechte auch in 
en, als eine unzulässige Einmischung bezeichnet. 


Hingegen dienen die Menschenrechte, wenn in Staaten freiheitlicher Demokratie verletzt, mit 
dem Hinweis auf das Völkerrecht der Koexistenz als oft recht wirksame Waffe zur Durch- 
setzung des Klassenkampfes in den nichtkommunistischen Ländern. 

Es ist charakteristisch für die Praxis zu den Menschenrechten in den kommunistischen Staaten, 
daß die Menschenrechte nachhaltigst für andere Länder und Völker reklamiert werden, im 
eigenen Machtbereich davon aber kaum gesprochen wird. Bemerkenswert ist hierbei z.B. die Tä- 
tigkeit des DDR-Komitees für Menschenrechte, das übrigens der Internationalen Liga für Men- 
schenrechte (Sitz Paris) nicht angeschlossen ist. Die Publikationen dieses Komitees befassen sich 
alle immer wieder und sehr ausführlich mit dem Rassismus und der Unterdrückung rassischer 
Minderheiten oder der Kommunisten in westlichen Staaten (34), während bezüglich der Lage im 
eigenen Staatsbereich nur hervorgehoben wird, was aufzeigt, daß dort der Rassismus keine 
Chance hat. Auch wird selbstverständlich auf den sozialen Fortschritt in der DDR hingewiesen 
und, soweit internationale Vergleiche angestellt werden, hierbei fast nur auf die sozialen Grund- 
rechte eingegangen (35). Gerade die DDR ist aber ein vielleicht noch besseres Beispiel als die 
Sowjetunion dafür, daß im eigenen kommunistischen Machtbereich für die aufgezeigten 
freiheitlichen Menschenrechte der Allgemeinen Erklärung und anderer internationaler Instru- 
mente außer dem rein formalen Bekenntnis dazu inder Verfassung kein Platz ist. Schon die erste 
DDR-Verfassung vom 7.10.1949 (36) enthielt eine Reihe von Grundrechten und auch Grund- 
freiheiten, vor allem Freiheit von Kunst und Wissenschaft und ihrer Lehre, Berufsfreiheit, per- 
sönliche Freiheit und Freizügigkeit, Meinungs- und Versammlungsfreiheit, Vereinigungsfrei- 
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heit, Freiheit, Gewerkschaften zu bilden und Streikrecht der Gewerkschaften, Mitbestimmung 
und Recht auf Arbeit. Die Praxis der DDR war freilich in stets zunehmendem Maße eine 
völlig andere (37). 

Mit der Einrichtung von Einheitsgewerkschaften konnte es z.B. gar kein Streikrecht geben, da 
die Einheitsgewerkschaften in kommunistischen Staaten wie überhaupt in Diktaturländern gar 
keine Möglichkeiten haben, einen Streik zu beschließen und durchzuführen. Das ergibt sich auch 
aus dem Gesetz zum Schutz der Staatsbürger- und Menschenrechte der Bürger der DDR vom 
13.10.1966, GBI. I, S. 81, in dessen Inhalt übrigens im Gegensatz zum Titel nur von Grund- 
rechten und Grundpflichten die Rede ist, nicht aber von Menschenrechten. Das hängt mit dem 
Begriff der ‚„‚zweckgebundenen sozialistischen Persönlichkeitsrechte“ zusammen, die als Rechte 
(und Pflichten) der Bürger, nicht schlechthin von Menschen ausgebildet sind. Im freiheitlich- 
demokratischen Staat dienen Grundrechte als Menschenrechte einem ausgewogenen Verhältnis 
zwischen der staatlichen Macht und der Handlungsfreiheit des Bürgers oder — weitergehend — 
auch des Fremden, also des Menschen schlechthin. Da Staat und Recht nur Vollzugsinstru- 
mente der von der Parteiführung erkannten „Entwicklung“ sind, erwiesen sich Grundrechte ge- 
genüber dem Willen der Parteiführung im Osten als nachgeordnet (38). 

Die DDR-Verfassung von 1968 enthält selbstverständlich auch einen Grundrechtskatalog, bei 
welchem aber wie bisher schon die Grundpflichten eine entscheidende Rolle spielen. Das aktive 
und passive Wahlrecht ist gewährleistet (Art. 22), bei den persönlichen Freiheitsrechten ist aber 
eine erhebliche Einschränkung gegenüber der 1949er Verfassung vorgesehen (Art. 27-33). Das 
Versammlungsrecht wird ebenso wie die Meinungs- und Vereinigungsfreiheit nur noch „im 
Rahmen der Grundsätze und Ziele der Verfassung“ gewährleistet. Was verfassungskonform ist, 
bestimmt aber nicht etwa ein unabhängiges Gericht — ein Verfassungsgericht gibt es überdies 
nicht —, sondern die Volkskammer oder der Staatsrat. Auch das Recht auf Freizügigkeit ist ein- 
geschränkt worden, ebenso das Auswanderungsrecht. Es gilt nur noch im „Rahmen der Gesetze 
innerhalb der DDR“. Die Aufhebung des Auswanderungsrechtes steht in direktem Widerspruch 
zu den Bestimmungen der Allgemeinen Erklärung der Menschenrechte. Schon vorher. war 
übrigens durch das Paßgesetz vom 15.9.1954 die Auswanderfreiheit beseitigt worden, jetzt ist 
diese Beseitigung aber in Verfassungsrang erhoben. { 

Bekannt ist ja der Straftatbestand der Republikflucht, den es in dieser Strenge nur in der DDR 
gibt, obwohl praktisch auch die CSSR ähnliche Straftatbestände (allerdings nur teilweise mit au- 
tomatischem Entzug der Staatsbürgerschaft für Republikfiüchtlinge) kennt und also ebenso 
gegen die Allgemeine Erklärung verstößt (39). 
Daß es sozusagen unüberbrückbare Meinungsgegensätze zu Sinn und Inhalt der in der Allge- 
meinen Deklaration niedergelegten Menschenrechte zwischen den Staaten freiheitlicher Demo- 
kratie und den kommunistischen Staaten gibt, wurde auch von dem namhaften DDR -Völker- 
rechtler Graefrath herausgearbeitet, dies in einer grundsätzlichen Studie (40). Danach ist die 
Europäische Menschenrechtskonvention vom November 1950 ein Versuch imperialistischer 
Staaten, die Allgemeine Erklärung für die klassische bürgerliche Menschenrechtskonzeption zu 
mißbrauchen und freiheitliche Ideen zu verwirklichen, die das Individuum, von der Gesellschaft 
isoliert, dem Staat gegenüberstellen \.ıd ihm sogar Anspruch auf Schutz durch ein bürgerliches 
Gericht geben, „‚das jedermann offensteht. aber von der Masse der Bürger eher gefürchtet als 
angerufen wird.” Graefrath steht auch auf dem Standpunkt, daß die Allgemeine Erklärung 
nicht in die Souveränität der Staaten eingreifen wollte, daß vielmehr es jedem Staat überlassen 
bleibt. wie er die Menschenrechte verwirklichen will, ausgenommen Kolonialismus, Rassismus 
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und Apartheid, wogegen die Staatengemeinschaft auch mit Exekutivgewalt vorzugehen habe, 
und daß es insbesondere keinen individuellen Anspruch auf Durchsetzung von Menschen- 


rechten geben darf. 


Gewıl) sind manche Menschenrechte als Grundrechte, ja sogar auch als Grundfreiheiten im 
kommunistischen Staat faktisch gesichert.so vor allem die mehrfach erwähnten sozialen Grund: 


V, Einzelfälle der Praxis zu wichtigen Grund- und Freiheitsrechten 
im marxistisch-leninistischen Staatssystem 


rechte hinsichtlich der Gleichstellung von Mann und Frau in bezug auf die gleiche Entlohnung 
für die Arbeit. In den meisten kommunistischen Staaten, auch in der VR China, die aber nicht 
Mitunterzeichner der Allgemeinen Erklärung war und auch nicht sein konnte, besteht auch der 
7-Stunden- Arbeitstag, gibt es die kostenlose Krankenversorgung, zumal es ja, Jugoslawien aus 
genommen, keine private Arztpraxis geben kann, vom Staat bezahlten Erholungsurlaub und 
auch die staatliche Altersversorgung. Das Recht auf Arbeit bleibt freilich reine Theorie dort, wo es 
der sozialistischen Wirtschaftsführung nicht gelungen ist, Vollbeschäftigung zu gewährleisten. Es 
gibt aber sehr wichtige Menschenrechte, die offiziell auch vom Marxismus-Leninismus als Fun- 
damente des Zusammenlebens von Völkern und auch von Menschen in einem Staat bezeichnet 
werden, tatsächlich aber nicht gewährt werden. Es seien genannt: 

l) Das Selbstbestimmungsrecht der Völker 

Daß das Selbstbestimmungsrecht der Völker, diese als ethnische Gemeinschaften gesehen, zu 
den fundamentalen Menschenrechten gehört, steht nicht nur in der Charta der VN, die ja bin- 
dendes Recht für alle UNO-Mitgliedsstaaten ist, sondern auch in den beiden Weltpakten für 
Menschenrechte schon in Art. 1. Nach dieser Legaldefinition steht allen Völkern das Selbstbe- 
stimmungsrecht zu. „Kraft dieses Rechts bestimmen sie frei ihren politischen Status und verfol- 
gen frei ihre wirtschaftliche, soziale und kulturelle Entwicklung“. Die beiden Weltpakte sind be- 
züglich ihrer Artikel | auch wortwörtlich in die Schlußakte der Konferenz über Sicherheit und 
Zusammenarbeit in Europa (KSZE) von Helsinki übergegangen und wurden auch von den kom- 
munistischen Staaten bereits zu erheblichem Teil ratifiziert (u.a. von der DDR). Manchmal wird 
allerdings gesagt, daß nur ganze Völker, nicht auch Volksgruppen (nationale Minderheiten) ein 
solches Selbstbestimmungsrecht hätten, weshalb die Sowjetunion es z.B. den Juden (die freilich 
nur als religiöse Minderheit gesehen werden) nicht zuerkennt (41). Lenin hat bekanntlich allen 
Nationalitäten der Sowjetunion das Selbstbestimmungsrecht in seiner extremen Ausformung 
(Sezession) zuerkannt, und in Art. 17 der geltenden Unionsverfassung bleibt jeder Unionsrepu- 
blik das Recht auf freien Austritt aus der UdSSR gewahrt. Die zahlreichen z.T. sehr gründlichen 
Studien, die zur 50-Jahrfeier der Gründung der Sowjetunion Ende 1972 dort erschienen sind 
und sich mit der sowjetischen Nationalitätenpolitik befassen (42), betonen dieses Recht ganzer 
Sowjetvölker mit eigenen Unionsrepubliken, während autonome Gebiete ein solches Recht 
nicht hätten. In Wirklichkeit hat die Sowjetunion keinem einzigen ihrer Völker ein solches 
Recht auf Austritt zuerkannt und auch gar keine Voraussetzungen für ein Plebiszit zur Aus- 
übung des Selbstbestimmungsrechts geschaffen. Tatsächlich wird das Selbstbestimmungsrecht 
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in der marxistisch-leninistischen Theorie nur als ein solches der Kolonialvölker gegenüber den 
Kolonialmächten, früher vor allem Portugal, Spanien, Frankreich, allenialls auch 
Großbritannien, und gegenüber rassistischen Minderheitsregierungen (Südafrika, Namibia, 
Rhodesien) und dort anerkannt, wo dadurch in das Gefüge sogenannter westlicher Staaten 
Sprengstoff geworfen werden konnte (Nordirland, Gibraltar, Kanada), während es ln 
sozialistischen Staaten schon begrifflich ein solches Recht nicht geben kann, da deren Völker ja 
das Ziel des Selbstbestimmungsrechts, nämlich die klassenlose Gesellschaft, bereits erreicht 
haben (43). Daß das Selbstbestimmungsrecht der Völker, wie in einem neuen ne, 
Werk aus der Reihe der Züricher Studien zum Internationalen Recht hervorgeht (44) eine = 
bedingung für alle Menschenrechte hinsichtlich ihrer praktischen Zuerkennung ist, also ne 
der freiheitlich-demokratischen, wird im kommunistischen Machtbereich nicht anerkannt. n 
der neuen. im Februar 1974 von der Volksvertretung beschlossenen jugoslawischen Verfas- 
sung wird das Selbstbestimmungsrecht der Völker („Nationalitäten”), die sich et 
schen Bundesstaat zusammengeschlossen haben, in Sektion I ausdrücklich hervorge . a 
nach haben sich die Völker zu „einer Bundesrepublik freier gleichberechtigter A a 
mengeschlossen, und diese Gleichberechtigung von „Nationen und ee == - En 
an zahlreichen anderen Stellen der Unionsverfassung (Sektion II, Abs. 15, z ion e Fe 
VII. Art. 150. 151, 191 Abs. 2) wie auch der Verfassungen der einzelnen er ae, 
bliken wieder. Die „Nationen und Nationalitäten” sollen __ Art. 228° — auch dıe een 
mischer Interessen sein. Die jugoslawische Wirklichkeit kennt aber nur, wie . w 
sche, ein gewiß teilweise ausgebildetes Recht von Volksgruppen und ner er 5 = E 
gegen keinesfalls das Recht, den eigenen politischen Status zu bestimmen ( ). | . En E en 
Selbstbestimmungsrecht der Völker im kommunistischen Machtbereich gibt, zeigte s : 2 
bei der Niederwerfung des Ungarn-Aufstandes und bei der Repression ie Hr Be 
1968. Da nach sowjetischer Lehre alle unter Fremdherrschaft lebenden Völker das Rec ' 


mit Revolution und Gewalt (nationaler Befreiungskrieg) ihre nationale Unabhängigkeit zu er- 


' Su ‘ jetimperialismus zustehen. Das 
; Igerichtig auch gegenüber dem Sowje u 
kämpfen, müßte ihnen dies Tolg - ja gar nicht. Es ist merkwürdig, daß die sowjeti- 


s . ibt es 
ist aber nicht der Fall, denn einen solchen gib a ga N 
sche bzw. kommunistische Doktrin weit mehr wie die westliche, freiheitlich-demokratische das 


Selbstbestimmungsrecht herausstellt (46), es aber nur im Kampf gegen De 
Kolonialismus der alten Kolonialmächte und Rassismus angewendet wissen will. 


2) Freizügigkeit und Asylrecht 


mmunistischen Staaten nicht das Recht auf Freizügigkeit 
h kein Recht auf Asylgewährung, außer zugunsten von 


| | Staatswesens und auc ( 
hinein wegen Teilnahme an einem nationalen Befreiungskrieg (gegen einen nıchtkom 


munistischen Staat) und wegen Verfolgung wegen Zugehörigkeit zum nn 
mat verlassen haben. Bisher hat die Sowjetunion auch, trotz des a änı En e mn 
portation von Tataren und Wolgadeutschen ın der Stalinära De ie = e 2 > 
gewesen war, weder den Wolgadeutschen noch den Krimtataren die .üc ehr 3 ie nn amı 

te Heimat getsattet (47). Ja, dort, wO durch zwischenstaatliche Verträge wenigs ens ie IRISER 
aus einem kommunistischen Staat für Angehörige bestimmter Volksgruppen zugesichert ist, wie 
in dem Polnischen Memorandum zum Warschauer Vertrag zugunsten der etwa 980.000 Deut- 


schen in Polen. wird diese Ausreise teilweise zunichtegemacht (48). 


Wie schon dargestellt, kennen die ko 
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Es ist kennzeichnend, daß mit Ausnahme J ugoslawiens, das sich ürbigens durchaus auch daran 
hält, kein kommunistischer Staat die Genfer F lüchtlingskonvention ratifiziert hat. Die sowjeti- 
sche Lehre zum Asylrecht verneint demgemäß auch das Auslieferungsverbot in bezug auf politi- 
sche Flüchtlinge, ausgenommen natürlich „progressive“ (49). 

Es muß darauf hingewiesen werden, daß nicht nur vor der Allgemeinen Deklaration, sondern 
auch nachher und trotz der vielfachen sonstigen völkerrechtlichen Instrumente, die sich gegen 
ethnische und rassische Diskriminierung, gegen Völkermord usw. richten (50), durch kommuni- 
stische Staaten Massenzwangswanderungen sei es innerhalb ihrer Staaten, sei es durch Vertrei- 
bung (manchmal in der äußeren Form des scheinbar freiwilligen Wohnsitzwechsels), durchge- 
führt wurden. So hat z.B. die CSSR erst in den letzten Jahren nahezu alle auf ihrem Staatsgebiet 
lebenden Zigeuner nach Österreich vertrieben, wo deren Aufnahme ein ernstes Problem wurde, 
während die Italiener der Zone B des Freien Territoriums Triest nach dem Londoner Memoran- 
dum von 1954 fluchtartig das Gebiet verlassen haben, als dieses unter jugoslawische Verwaltung 
gestellt wurde. Andererseits wurde Auswanderungswilligen die Ausreise in das Gebiet ihres 
Muttervolkes trotz der Allgemeinen Deklaration wie auch der Asyldeklaration der VN sehr oft 
verhindert (Deutsche in Polen, Nichtkommunisten in der DDR, Deutsche und Magyaren in Ru- 
mänien noch bis vor kurzem, Juden in der UdSSR). Die indivituelle Freizügigkeit ist ohnehin 
weitgehend beschnitten, also auch innerhalb des eigenen Staates. 

Gewiß besteht auch in Staaten freiheitlicher Demokratie noch lange nicht jener menschenrecht- 
liche Mindeststandard hinsichtlich des Asylrechts, wie er konsequent angestrebt wird, da es bis- 
lang nur ein Recht der Staaten auf Asylgewährung, aber noch keinen völkerrechtlichen An- 
spruch auf Asylzuerkennung gibt. Aber immerhin wird im allgemeinen in der Praxis doch so ge- 
handelt, als hätten die politischen Verfolgten Anspruch auf Asylgewährung. Vor allem wird die 


Auswanderungsfreiheit und die Freiheit auf Rückkehr in die Heimat im freiheitlich-demokrati- 
schen Staat großzügig verwirklicht. In den kommunistischen Staaten gilt dies aber, ausgenom- 
men Jugoslawien, nirgends. 


3) Die freie Meinungsäußerung 


Es hätte kaum des Falles Solschenizyn bedurft, um zu erkennen, daß in der UdSSR nach wie 
vor, also trotz einer nicht bestreitbaren Milderung, keine freie Meinung geäußert werden darf. 
Was sich an Berufsverboten gegenüber Journalisten, Publizisten, Wissenschaftlern und 
Dichtern nach dem 21. August 1968 in der CSSR zugetragen hat, soweit diese an der Sowjet- 
union oder am früheren Gottwald-Regime Kritik geübt hatten, zeigt, dal) eine freie Meinungs- 
äußerung dort nicht zugelassen wird. Aber selbst im Lande eines liberaleren Kommunismus wie 
Jugoslawien ist seit der Eindämmung der mit der kroatischen Deklaration verbundenen Bestre- 
bungen wieder dazu übergangen worden, Journalisten, die am kommunistischen Regime öffent- 
lich Kritik üben, mit lebenslangem Berufsverbot zu belegen und die aufsässigen Zeitschriften 
und Zeitungen überhaupt zu verbieten (z.B. „Stradija“ und „Civija“ in Belgrad) oder den Chefre- 
dakteur in Haft zu nehmen und die Leitung des Blattes dem Staatsanwalt zu übertragen (so im 
Falle der Zeitschrift „Dubrovnik“) oder sonst amtlicherseits einfach einen linientreuen Chef- 
redakteur einzusetzen (so im Falle der satirischen Zeitschrift „Jez“), (51). Sehr treffend sagte 
hierzu ein offizieller Sprecher: „Die Presse ist so frei wie die Gesellschaft, in welcher sie er- 
scheint“. 

Das alles sind nur einige wichtigere Beispiele. Dazu kämen viele weitere, wobei man das Grund- 
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recht auf Privateigentum ruhig ausklammern kann, da sicher nicht gefordert werden kann, daß 
in der sozialistischen Gesellschaft ein solches anerkannt wird, auch wenn es in der Allgemeinen 
Erklärung genannt ist. Man kann der marxistisch-leninistischen Doktrin auch et wenn 
sie sich gegen die Behauptung wendet, daß Eigentum „heilig sei. Allerdings fragt es sic , worin 
der Unterschied zwischen dem Eigentumsbegriff der westlichen Monopole und dem in der 
sowjetischen Menschenrechtsdiskussion der letzten Monate so hoch SEDHIE=EDER Be Bull 
scher Staaten und Staatsführer auf ihre Bodenschätze, nämlich Erdöl, sowie dem sozialistischen 
Staatsmonopolkapitalismus andererseits liegen soll. Übrigens hat selbst die europäische SE 
schenrechtskommission, die ja ein freiheitlich-demokratisches Bild der Menschenrechte vor r 
gen hat und haben muß, bisher so gut wie nicht den Art. 1 des Zuastzprotokolls vollzogen, wu 
das Verbot der willkürlichen Enteignung privaten Eigentums wegen des Wortes Per 
(arbitrarily) so schwer zu realisieren ist und ja auch die christliche Soziallehre hier Vorbe N te 
macht. Die kommunistische Menschenrechtslehre leugnet aber, mit Ausnahme des NR e 
Rassendiskriminierung und des Kolonialismus, des Verbotes der DE UNE ap 2 n 
gruppen und nationalen Minderheiten und der Ungleichbehandlung der Gesc ec ne 1 i 
Praxis, also nicht in der Theorie, alle Grundrechte, wie sie der freiheitlichen Demo ratie zu 
grundeliegen, einschließlich des Rechts auf freie Wahlen und der ee 4 
Weil dies so ist, läßt sich der Gegensatz im humanitären Bereich nicht überbrücken und mußten 
auch west-östliche Sicherheitskonferenzen in Helsinki und Belgrad, in die der sog. Westen ein 
völlig unbegründetes, ja selbstmörderisches Vertrauen setzte, völlig scheitern. 
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In der Verletzung der Menschenwürde liegt ein Keim 
des Todes verborgen. Immer gehen zwei Dinge in der 
Geschichte zusammen. Wenn ein Mensch sich einen 
Weg der Ungerechtigkeit öffnet, so eröffnet er sich 
gleichzeitig einen Weg des Verderbens, und es kommt 
die Zeit, da der erste in den zweiten mündet. 


Chateaubriand 


Eduard Kroker 


Tod, Ende und Vollendung 
in der chinesischen Philosophie 


(Konfuzianismus und Taoismus) 


Versucht man, die chinesische Philosophie auf dem Hintergrund der abendländischen zu 
überblicken, so nimmt man sofort einige Unterschiede wahr. Sie liegen in der Darstellungsart, im 


Entwicklungsgang philosophischen Denkens, in der konkreten Verfahrensweise auf ee 
zur philosophischen Erkenntnis. Sie liegen aber auch in der besonderen Themenauswa a 
Yu-lan weist in einer kurzen Ausgabe seines Werkes darauf hin, daß man Systematische e 
stellungen in der Geschichte der chinesischen Philosophie nicht erwarten dürfe. (1) ee E 
sches Denken in China bevorzugt einen essayistischen Stil, bediene sich, so sagt er ausdrüc Br | 
der aphoristischen Sprechweise, der Allusion und der bildhaften Veranschaulichung. en 2 
chinesischen Philosophierens bestehe nicht in der direkten Aussage, sondern in der eingekleide- 


ten, in der andeutenden; ähnlich verhält es sich in der chinesischen Malerei und Dichtung. (2) Ein 


ästhetischer Zug ist ihr eigen. Der Anspruch der Erkenntnis wird gelegentlich im Interesse des 


ästhetisierenden Anliegens zurückgestellt. Northrop hat mit Recht auf das Ästhetische als einen 
Wesenszug fernöstlichen Denkens aufmerksam gemacht. (3) 


Das moderne China weicht in dieser Hinsicht nicht vom alten ab. Es bedient sich in der a 
gierung seiner innerpolitischen Anliegen ähnlicher Stilmittel, so z.B., wenn es Campagnen S a 
tet zum Zwecke der Bewußtseinsänderung der Massen des Volkes. Noch ist es jedermann gege | 
wärtig, wie man den Ministerpräsidenten Chou En-lai angriff, ohne seinen Namen zu nennen; 
dafür aber auf den alten Konfuzius (551 bis 479 v. Chr.) einschlug. (4) 


osophieren auch im Abendland einen Vorzug sehen. 
rschungsbereiche, um den Einbruch der Subjektivität 
nstand, um die Tatsache, daß der Vorgang der 
hung verändert. Die chinesische Philosophie 


Heute möchte man in dieser Art zu phil 
Man weiß um die Verflochtenheit aller Fo 
in den jeweils zu bedenkenden Forschungsgeg® 


Untersuchung den Gegenstand der Untersuc 
schwelge, ja erschöpfe sich geradezu — wie Fung Yu-lan sagt — IN Andeutungen. Man müsse 


imstande sein, zwischen den Zeilen zu lesen, wenn man iu en A 
’ a Verdeutlichung au - 

will. Fung Yu-lan bezieht sich hierbei zum Zweck der 

phen hängen „Wer den Fisch gefangen hat, verliert das een Se = un 

in der Bodenfalle erbeutet hat, schenkt der Falle keine Aufmerksamkeit u ii \ er X ‘ ro 

in einer Aussage begriffen hat, hört auf, über die Worte der Aussage nachzudenken. 


chen Philosophie angeht, so fällt auf, daß sie zunächst 


inesis 
Was den Entwicklungsgang der ch ht sie zu ontologischen über, und auch das nur, soweit 


ethische Fragen bevorzugt. Erst später ge 
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diese der Fundierung des ethischen Anliegens dienlich sind. Die abendländische Philosophie hat 
einen anderen Weg beschritten. Die Fragen der ersten griechischen Philosophen hatten nicht 
den Menschen zum Gegenstand, nicht sein Verhalten, sondern den Kosmos, die Urelemente, 
aus denen das All entstanden ist. (6) 


Auch in methodologischer Hinsicht geht die chinesische Philosophie einen anderen Weg. Im 
Abendland sieht sich der Philosoph dem Objekt gegenüber, hebt es von sich ab, nimmt es im 
Erkenntnisprozeß zu eigen. Erkenntnis bedeutet ihm geistige Besitznahme und Herrschaft. Er 
meint den Schlüssel zur Erkenntnis des Phänomens in der Erkenntnis seiner Ursachen gefunden 
zu haben, gleichviel ob sie dem erkannten Phänomen zeitlich voraus liegen oder nicht. (7) Der 
chinesische Philosoph hingegen denkt nur in statischen Zusammenhängen. Er bleibt hierbei der 
Gegenwart immer verhaftet, weil er die Wirklichkeit mit der Gegenwart identifiziert. Er sucht 
zum Objekt seines Erkenntniswillens die korrespondierende Realität zu entdecken‘ (8) Sie muß 
vorhanden sein, weil der Kosmos seinem unreflektierten Vorwissen zufolge ein geordnetes, im 
Gleichgewicht verharrendes Gebilde ist. So glaubt er den Tod zu begreifen, wenn er das Leben 
verstanden hat. Er meint den Tag erkannt zu haben, wenn ihm die Nacht mit ihrem geheimnis- 
vollen Dunkel als eine ähnlich strukturierte Zeitspanne aufgegangen ist. Er fragt nicht, wo die 
Ursachen des Todes liegen. Er fragt zuerst, wie er sich verhalten müsse, um den Tod auf eine 
wahrhaft humane Weise zu bestehen. Er fragt nicht, was und wer den Tag gemacht hat, er fragt, 
ob die Nacht als Korrelat des Tages in Frage kommt. Sein Denken ist nicht kausal analytisch, es 
geht nicht von Ursachen aus, es zergliedert nicht. Sein Denken ist immer auf der Suche nach Zu- 
sammenhängen, die nahe- und fernliegende Ähnlichkeiten erkennen oder doch vermuten lassen. 
Sein Denken ist synthetisch induktiv. (9) 


Auch die Themenauswahl zeigt deutlich den Unterschied zur abendländischen Philosophie. Zu- 
nächst sind es nicht abstrakte, sondern sehr konkrete, nicht theoretische,sondern praktische Pro- 
bleme, die im Mittelpunkt der Überlegung stehen. Die Fragen nach dem Verhalten des Men- 
schen gegenüber dem Phänomen interessierte den Chinesen mehr als das Phänomen selbst. Das 
Verhalten ist bestimmt von der Einsicht, daß die Welt eine Einheit bildet. Bewußtsein und be- 
wußtseinsjenseitiges Objekt stellen für ihn nicht zwei Wirklichkeiten, sondern eine dar. Mit 
Duyvendak wird man sagen können, es gehe dem chinesischen Philosophen nicht um die Be- 
herrschung der Natur durch Begreifen ihrer ursächlichen Zusammenhänge, sondern um den 
Einklang mit ihr durch die richtige Einordnung seiner selbst und der Dinge in den hierarchischen 
Aufbau und die Beziehung der Dinge untereinander. (10) 

Auf diesem Hintergrund werden meine Ausführungen den wichtigsten Denkströmen der chine- 
sischen Philosophie, dem Konfuzianismus und dem Taoismus, gewidmet sein in jenem Stadium 
ihrer geschichtlichen Entwicklung, das als Anfang philosophischen Denkens in China bezeich- 
net werden kann. 


Weder in der konfuzianischen noch in der taoistischen Philosophie wird das Phänomen des To- 
des verdrängt. Die Haltung des vollkommenen Menschen, des Heiligen, des Weisen gegenüber 
der Unausweichlichkeit des Sterbens erlaubt uns einen Einblick in seine Vorstellung vom 
Stellenwert des Todes im Gesamtverlauf des menschlichen Lebens, in der Ordnung der Gemein- 
schaft und im Kosmos überhaupt. 
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I. Das Bild des vollendeten Menschen in der konfuzianischen Lehre 


Das Buch „Gespräche des Konfuzius“ (Lun Yü) bildet seit zweitausend Jahren die Grundlage 
der chinesischen Staats- und Gesellschaftsmoral. Die Jünger und Enkelschüler des Meisters 
K‘ung (Konfuzius) haben es zusammengestellt. Heute gilt es als die verläßlichste und einzig auto- 
ritative Quelle für das Leben und die Lehre des Meisters. (11) Es stellt eine Sammlung dar von 
Zitaten, Anekdoten, Aussprüchen und Unterhaltungen, die der Meister mit seinen J üngern ge- 
führt hat. Die Sprache hat Epigramm-Charakter. Das Buch hat die chinesische Geistesgeschich- 
te durch alle Jahrhunderte hindurch bis in die jüngste Gegenwart hinein entscheidend geprägt. 
Im Abendland ist es seit dem 17. Jahrhundert bekannt. Es wurde übersetzt, interpretiert und — 
versteht sich — auch angegriffen, als hausbacken allgemeinplatzartig kritisiert. 


a) Der Vollendete — ein Wesen der Gemeinschaft. 


Konfuzius geht es in der Tat um den Menschen, aber nicht um den Menschen, wie er ist, Rn 
wie er sein sollte, um den vollkommenen Menschen. Er versteht ihn nicht als Einzel- sondern als 
Gemeinschaftswesen. (12) Er versteht ihn von der Gesellschaft her und auf sie hin BRD a 
sieht ihn schicksalhaft eingebettet in unaufhebbare Beziehungen, in die Familie, in die Sippe, in 
die Dorfgemeinschaft, in das als kosmisch zu bezeichnende Staatsgefüge der Ökumene und so 
zugleich in ein eisernes Pflichtensystem. In der Vorstellung des Meisters ist der Mensch grund- 
sätzlich auf den anderen bezogen, jedenfalls kein in die Einsamkeit eingeschlossenes Indivi- 


duum. Den Sinn des Daseins findet er nur in der Gemeinschaft. 


Der konfuzianischen Lehre zufolge gilt der Individualismus als Entartung, ja = und das wiegt in 
den Augen der konfuzianischen Zeitgenossen noch schwerer — als soziale arm 2a aller 
Hochschätzung des Menschen wird hier eine gewisse, auch von der Lehre des on vr 
empfohlene Ichfeindlichkeit offenbar. Man wird sie beachten müssen, wenn man ım Kon- 
fuzianismus das Verhältnis des vollkommenen Menschen zum Phänomen des Todes überdenkt. 


Das Verhältnis des vollendeten Einzelnen zur Gemeinschaft ist immer nur durch Pflichten, nie 
durch Rechte bestimmt. „Der Edle weiß von Pflichten, der Niedrige“ — der noch nicht zur Hö- 
he der vollen Humanität gelangte Mensch — „redet von Rechten, (13) So lautet et beaRich. 
nendes Wort. Von berechtigten Ansprüchen zu reden, von subjektiven Rechten, widerspricht 
der Mentalität des Gebildeten; und gar vom Kampf ums Recht zu reden und diesen Kampf für 
eine sittliche Aufgabe zu halten, wie wir das im Abendland tun, wäre konfuzianischem Denken 
zufolge nicht nur eine Verirrung des Intellekts, (14) sondern ım Grunde auch ein NEU 
Anschlag auf die konfuzianische Ordnung. Kein Wunder, daß das „blumige Reich der Mitte 


formell keine subjektiven Rechte anerkennt. 


Die Normen zur Erfüllung seiner Pflichten entnimmt der Vollendete der Vergangenheit. Die 
Treue zu ihr ist eines der Kriterien, das den echten Konfuzianer, den vollkommenen, erkennen 
läßt. (15) Aus der Vergangenheit bezieht er seine Weisungen. Sie sagen ihm, was der Himmel f Üür 
ihn bestimmt hat. was des Menschen Wesen sei, was des Menschen Wesen zum Rechten leite, 
und wie der Mensch die entscheidenden Bedingungen erfüllen müsse, von denen die 


Vollendung. letztlich abhängt. (16) 139 


Die Vergangenheit wird aber nicht als Kontur gesehen, sondern als ein besonderer Teilbereich 
der Gegenwart, als eine Erweiterung der bestehenden Realität. (17) So sehr ist sie das in den Au- 
gen des Konfuzianers, daß sie zur Norm der Gegenwart erhoben wird. Die Vergangenheit — das 
sind die Vorfahren, mit denen die Familienglieder, die Sippenangehörigen Gemeinschaft pfle- 
gen. Ihr wird sich auch der Vollendete und der vollendet Sterbende einstens zugesellen. Davon 
ist er überzeugt. 


b. Humanität — Gewissenhaftigkeit — Selbstlosigkeit 


Der Vollkommene wird chün-tzu genannt, der Edle. Was ihn zum Vollendeten macht, ist die 
Tugend der Menschlichkeit ‚jen“. (18) Er erwirbt sie durch lernendes Studium. Dieses bedeutet 
und bewirkt als Aneignung des Wissens Kultivierung des Herzens und des Intellekts und führt 
so zur Vollendung. Hierbei ist die Überzeugung am Werk, daß Zuwachs an Wissen den Men- 
schen gut macht, daß der Wissende nicht sehenden Auges, nicht wissenden Intellektes ins Un- 
glück stürzen wird. 


Gegenstand des Wissens ist alles, was in den klassischen Büchern als wissenswert gehortet ist, 
letztlich der Wille des Himmels. (19) In den Gesprächen des Konfuzius wird der Ausdruck 
Himmel nicht immer einheitlich mit derselben Bedeutung verwendet. Er erscheint bald im Sinne 
von Vorsehung, bald im Sinne von Natur, bald im Sinne von Gott, wobei Gott nicht unbedingt 
als Person verstanden wird, wohl aber als Machtinstanz mit Weisungskompetenz und Verfü- 


gungsgewalt, mit einem autoritativen Anspruch auf Befolgung, der sich im Gewissen meldet und 
hier unüberhörbar zu Worte kommt. (20) 


Tugend ist also erlernbar — es versteht sich — in der Gemeinschaft. „Jen“ Menschlichkeit er- 
fährt in den Gesprächen des Konfuzius größere Aufmerksamkeit als die Tugend der kindlichen 
Pietät, der Ehrfurcht, von der man im Altertum sagte, sie sei die Ansammlung aller Tugenden. 
58 von 499 Abschnitten der Gespräche des Konfuzius sind der Tugend der Menschlichkeit ge- 
widmet. Das Wort selbst kommt dort 105 mal vor. (21) Bei den Vorgängern des Meisters meinte 
es noch eine bestimmte Tugend. In den Gesprächen des Konfuzius wird es in der Bedeutung 


„allgemeine Tugendhaftigkeit“ gebraucht. (22) Konfuzius erläutert sie anhand der zwei Konkre- 
tisierungen: Gewissenhaftigkeit und Selbstlosigkeit. (23) Gewissenhaftigkeit besagt Treue gegen- 


über dem, was als richtig erkannt wird, und Selbstlosigkeit zielt im chinesischen Verständnis auf 
die Praktizierung dieser Einstellung im Umgang mit den Mitmenschen. Treue — so interpretiert 
sie ein Neokonfuzianer — bedeute Entfaltung der ursprünglich guten Anlagen des Menschen, 
Selbstlosigkeit hingegen die Anwendung der entfalteten Anlagen in der Begegnung mit dem Mit- 
menschen. (24) Diese Deutung erklärt auch, warum die erstgenannte Eigenschaft im konfuziani- 
schen Schrifttum als Tao des Himmels, als Gesetz der Natur, und die zweite als Tao des Men- 
schen bezeichnet wird. (25) Abendländische Forscher haben die Humanität mit der Tugend der 
Gerechtigkeit verglichen und gesagt, sie schwinge ebenso wie die Gerechtigkeit in jeder ethisch 
relevanten, in jeder tugendhaften Handlung mit. Needham meint, sie erinnere angesichts der Be- 
deutung, die dieser Begriff in den Gesprächen des Konfuzius besitzt, an die Nächstenliebe des 
neuen Testamentes. (26) Der Meister sagt in der Tat: „‚Jen besitzt, wer die Menschen liebt“ (27) 
und an anderer Stelle: „Der zur Vollkommenheit gelangte Mensch ist eher bereit, sein Leben 
hinzugeben, als gegen diese Tugend zu verstoßen.“ (28) 
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c. Übereinstimmung von Denken und Tun, von Sollen und Sein. 


Wer sich die Tugend der Menschlichkeit zu eigen gemacht hat, schätzt den Frieden höher als die 
Gerechtigkeit. Eine distanzierte und von jedem Hauch der Leidenschaft ungetrübte Rationalität 
und Wahrhaftigkeit zeichnen ihn aus. Der Meister hat auf die Lauterkeit mit den De hinge- 
wiesen: „Der Fürst sei Fürst, der Diener Diener, der Vater Vater und der Sohn Sohn. (29) Die 
offiziöse Interpretation sieht in diesem Wort zwei Sachverhalte ausgesprochen: eine festgelegte 
Rangordnung, der sich der Vollendete stets bewußt bleiben wird und die Lehre von der Richtig. 
stellung der Namen, eine für die Gesellschaft und für den Einzelnen wegweisende Doktrin, übri- 
gens auch eine verhüllte Warnung vor dem semantischen Betrug. Inhalt der Doktrin ist die 
Forderung, ein Leben zu führen, das der mit dem Namen Vater, Sohn, Fürst, Diener DE 
neten Rolle vorbehaltlos entspricht. Hier wird die Übereinstimmung verlangt von Denken un 
Sein, von Sein und Sollen, von Rolle und Verhalten. Die Realisierung dieser verpflichtenden 
Norm, die Gestaltung des privaten und öffentlichen Lebens im Sinne dieser Norm ist ohne Lau- 
terkeit, ohne Wahrhaftigkeit einfach nicht zu leisten. | | 

Mit dieser Lehre verbindet sich für den Vollkommenen der Glaube und die ans Magische gren- 
zende Vorstellung, daß die präzise Benennung einer Sache oder eines Sachverhalts die mit ihr ge- 
meinte Wirklichkeit. die Sache und den Sachverhalt. selbst einfangen und verfügbar machen 
läßt, so daß auf solche Weise das mit dem Wort Bezeichnete und Gemeinte schlichtweg in die 
Wirklichkeit umgesetzt ist. So schmücken den Vollendeten in der konfuzianisch a ER 
schaftsordnung Wahrhaftigkeit und Wirkmächtigkeit. Beides steht im Dienste nn en 
schaft, einer Gemeinschaft — wir sagten es bereits — welche die Lebenden und die Toten der 


Sippe als geschlossene Einheit umfaßt. 


d. Ritengerechtes Verhalten 


Das Verhalten des Vollendeten ist Dienst und als Dienst Tugend. Sie eilt in Er Te 
nung nur, wenn sie im Gewande ritengerechten Ver haltens auftutn Te ie ee Pr > 
Geist Vollendete kann im Gegensatz zum Taoisten auf die Riten nicht le A 
Be die Bindung an ie GentelsEE  osaneioipirken von Eigesl 
Char ianer Hsün-tzu führ aut 
Erde a En Menschen in seiner Anfälligkeit für das er hip. 
vor dem Untergang. Sie bringen es zustande, daß der Mensch Eu N  Hierekie ohne 
Lust und der Ertötung des Gefühls in der humanen Mitte verharrt. ( "Mut-ohne Rite ist 
Rite — sagt der Meister — ist Kriecherei, Vorsicht ohne Rite ıst Feigheit, Mu 


Auflehnung, Aufrichtigkeit ohne Rite ist Grobheit.“ (32) 


Ein anderes Wort des Meisters weist den Riten noch eine tiefere u ar 
„Riten, Riten — sind das etwa nur Jade und Trommeln? Musik, ie N aaa Ta 
Glöcklein und Seide?“ (33) Ich füge zur Verdeutlichung hinzu: a E un er 
visueller und auditiver Schmuck. Der im Schmücken sich N roh das i 
Geschmückten nur im Äußeren. Da die Riten sich aber nicht Hi a ir ö je ns h x 
eine wenn auch nur rhetorische Frage gekleidete Wort des ae ee e a a. Ks Er 
bestreitbar, daß der Vollzug der Riten keine seelenlose Routine sein kann; 2 3 . 
Mensch die Riten befolgt und die durch die Riten sanktionierte Ordnung respektiert, dort, wo er 
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zugleich die entsprechende Gesinnung wirksam werden läßt, läutert er sich selbst. Er erfährt zu 
seiner eigenen Befriedigung, daß er im Vollzug der Riten und im Nachvollzug der durch die 
Riten bezeichneten Gesinnungen den Sinn der menschlichen Existenz zur Vollkommenheit er- 
füllt. Er erscheint der Öffentlichkeit und vor sich selbst zum wahrhaft humanen, zum vollende- 
ten Menschen emporgebildet, dem Ziel der menschlichen Gesellschaft. 


Humanität im Gewande der Riten bildet den Herzschlag, den Mittelpunkt der konfuzianisch 
verstandenen auf vollkommene Weise vollzogenen menschlichen Existenz. Konfuzius erläutert 
dieses Zentriertsein des Menschen, wenn er schreibt: „ Der humane Mensch übt, wenn das Blut 


und der Lebensdrang zur vollen Kraft gelangt sind, Enthaltung in Dingen der Sexualität. Der 
humane Mensch übt, wenn er in das reife Mannesalter eingetreten ist und sein Blut und seine 
Lebenskraft stark geworden sind, Enthaltung in Dingen der Konkurrenz. Der humane Mensch 
übt, wenn das Alter ihn erreicht hat und das Blut und die Lebenskraft ermattet sind, Enthaltung 
in Dingen des Erwerbs materieller Güter.“ (34) Und an einer anderen Stelle: „Wer dem humanen 
Menschen Unrecht tut, erfährt von ihm Gerechtigkeit; und wer ihm mit Güte begegnet, wird 
mit Güte bedacht.“ (35) So sieht der Meister in der Humanität eine Verhaltensweise, die den 
Menschen im Einklang mit sich selbst, im Einklang mit den Mitmenschen und mit dem Gesetz 
des Kosmos leben läßt. Ihre Wirkung ist die innere Zufriedenheit. Vielleicht ist das Wort Glück 
in diesem Zusammenhang zutreffender. Konfuzius erinnert sich an dieses Glück, wenn er die 


Bereitschaft zu sterben erwähnt, die der Mensch des Abends empfindet, wenn er tagsüber dem 
Jesetz des Universums gefolgt ist. (36) 


Unter dem Gebot der Humanität steht auch der letzte Augenblick des Menschen. (37) Sowohl 
der vom Tode Gezeichnete als auch die dem Sterbenden verbundenen Angehörigen und 
Freunde finden sich von der Ritenordnung aufgerufen, in ihrem Verhalten sorgfältig auf den 
Einklang mit den Riten bedacht zu sein. Von der Geburt bis zum Tode bleibt der Vollendete der 
Herrschaft der Riten ausgesetzt. Sie garantieren die Bindung an die Gemeinschaft über den Tod 
hinaus. Ihre Beobachtung verhilft zur Harmonie des Menschen mit sich selbst, mit der Gemein- 
schaft, mit dem Universum. 


Gelassenheit, wie sie die Riten nahelegen, wird von dem verlangt, der dem Tode gleichsam ins 
Auge schaut, ins Auge sehen muß, ohne zu wissen, was seiner wartet. Gelassenheit auch von 
dem. der unkontrolliertem Schmerz über den Verlust des Gestorbenen nachzugeben versucht 
ist. Das Motiv, das zu solchem Verhalten drängt und befähigt, ist nicht der Glaube an das Wei- 
terleben des Gestorbenen, sondern die Überzeugung, daß das Schicksal Ausdruck des Himmels 
und der Himmel selbst eine ordnende, eine wirkmächtige Instanz ist, die den Tod als Einbruch in 
das süße Leben verfügt hat. (38) 


Man muß zur Kennzeichnung des Stellenwertes des Todesphänomens im Umkreis der konfuzi- 
anischen Weltanschauung stets auch das große Vertrauen des Meisters zu seinem Schicksal be- 
denken, seine positive, ja zustimmende Einstellung zur Weltordnung, wie sie nun einmal ist, — 
eine Haltung, die auch den im Sinne der konfuzianischen Lehre Vollendeten auszeichnen wird. 
Sowohl das Wissen um die enge Beziehung zur Gemeinschaft, in welcher der Tote steht, als auch 
die vertrauensvolle Ergebenheit in das verhängte Schicksal müssen in der Tat zu einer Haltung 
der Zustimmung als der gemäßen Einstellung gegenüber dem Tode verhelfen. Kein Zweifel, daß 
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der Gedanke an die Zukunft im Jenseits, wie dunkel es auch immer erscheinen mag, und der Ge- 
danke auch, dort im Jenseits von der Fürsorge der Angehörigen abhängig zu sein, den Sterben- 
den in seinem Bemühen um einen würdigen Sterbensvorgang bestärken wird. 


Jedenfalls kann man es verständlich finden, wenn der Meister seine J ünger und 9 Enz er 
selbst ermahnt, vor dem Sterben keine Furcht zu haben. (39) Gilt die These vom Br. ” P 
trag für jeden wahrhaft vollendeten Menschen, so bedeutet der Tod für jedermann auch den Ab 


schluß der Vollendung. Das Wissen, die vom Schicksal zugewiesene Aufgabe erfüllt A 
dürfte jene Befriedigung schenken, die das Einverständnis mit dem je eigenen Sein, die Harmo- 
nie von Sein und Bewußtsein und so gewiß auch den Inbegriff des Glücks bedeutet. 


Wenn der Vollendete durch seine Hinordnung auf die Gemeinschaft bestimmt ist, wenn er ", 
in diesem Bezug zur Gemeinschaft als Individuum anerkannt wird, wenn er SO ha ” er m 
ser Beziehung zur Gemeinschaft geprägt gedacht wird, daß = BE Rah os mu z 
meinschaft begreift, dann muß sich in seinem Bewußtsein die Überzeugung einste en, R en 
Dasein nach dem Tode in der Gemeinschaft der Lebenden weitergeführt wird. un rei e 

könnte die Volksreligion mit ihrer Auskunft auch bei einem so agnostisch und ER 
nenen Mann. wie es Konfuzius ist, eines gewissen, wenn auch VOrSIchliepn inve er 

sicher sein. Sie spricht in der Tat von der Seele, die in den Ahnen her ER s 2 
deren Vollzug eigentlich erst die Existenz der Seelen garantiert, von der Möglichke 


und ihrer Bereitschaft, in das Diesseits einzugreifen. (40) 


in eine neue Daseinsweise heraus, als Eintritt 
Seins, die eine gefürchtete Macht verleiht, die 
fend, schädigend und rächend zugleich. 
fuzianischen Fühl- und Denkweise die 


So stellt sich der Tod als Übergang des Menschen 
in die Gemeinschaft der Ahnen, in jene Sphäre des 
Macht einzuwirken auf das Leben der Angehörigen, hel 
Das sind einige Motive, denen man im Rahmen der kon 
Kraft zuerkennen darf, die Furcht vor dem Sterben zu bannen. 


II. Der Meister und der Tod 


Wie steht Konfuzius selbst dem Tod gegenüber? Wir müssen diese Frage stellen. Mr 
der Meister zwei Jahrtausende hindurch als der Vollendete gegolten, als . a . 
bildliche, als die Idealgestalt konfuzianisch gesinnter Menschen. (41) n n. n n 
chinesischen Volkes diente nicht nur des Meisters Lehre, sondern auch sein Le : an u 
wurde immer wieder von der Legende ausgeschmückt und stellte in den Augen der u 


die konsequente Anwendung seiner Doktrin dar. (42) 


ius nimmt i esprächen eine agnostische Haltung ein. (43) Er weigert sich, vom 
a le: nr ee — im Sinne Wing „Wovon IR en Da 
darüber müsse man schweigen“. Konfuzius war sich bewußt, dal Er Me Me a Bun 
sagen — Nachprüfbares — nicht verlauten könne. Auch über en Wi a are 
glaubte er sich nicht äußern zu dürfen. Seine Gründe für die As a den Gun n 
lassen sich schwer widerlegen. Für die chinesische lern 2 Sr we ae 
barer Gültigkeit.Es sind das Gründe, die in der polaren Struktur Ka nn Er na E 
Meister greift auf sie zurück. Hier zum Beispiel auf den Bezug von Le 
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Leben als auch der Tod stellen für den Chinesen zwei gegensätzliche aber gleichrangige Sachver- 
halte dar. Sie besitzen für ihn nur in dieser gleichrangigen Gegensätzlichkeit Existenz. Überle- 
gungen solcher Art mußten ihnen einfach zwingend erscheinen. 


Auf die Frage eines seiner Jünger, was vom Tode zu halten sei, antwortet er: Wir kennen das 
Leben nicht, also auch nicht den Tod. Im Chinesischen klingt das gar nicht so vorbehaltlos. „So- 
lange man das Leben noch nicht versteht, wie soll man da den Tod begreifen“. (44) Ähnlich zu- 
rückhaltend und vorsichtig klingt des Meisters Äußerung über die Existenz der Geister. „Wir 
wissen nicht, wie wir den Menschen in angemessener Weise dienen sollen, wie könnten wir da 


wissen, wie den Geistern zu dienen sei”. (45) Hält man diese Feststellung für zutreffend, so dürf- 


te die folgende nicht minder berechtigt sein: Die Kenntnis des Lebens impliziert das Wissen um 
den Tod. Das eine setzt das andere voraus und ermöglicht es, zumal Tod und Leben einander ir- 
gendwie entsprechen, sich gegenseitig fordern, ähnlich wie Yang und Yin, ähnlich wie das weib- 
liche und das männliche Prinzip. Ist aber das Leben nicht ganz unbegreifbar, so ist es aus eben 
diesem Grunde auch nicht der Tod. Weiß man in etwa, wie den Menschen in gebotener Weise 
zu dienen sei, so ist nicht auszuschließen, daß auch erkannt und gewußt werden könne, wie man 
mit den Geistern, z.B. im Kult, umgehen müsse. 


Konfuzius scheut sich, über die Verehrung der Geister etwas Verbindliches zu sagen. Die intel- 
lektuelle Redlichkeit, die sich eindeutig als Forderung aus der Lehre von der Richtigstellung der 
Namen ergibt, legitimiert diese Haltung. Sie allein erlaubt freilich noch nicht den Schluß, daß 
Konfuzius sich für die Existenz der Geister entschieden habe. Sein Nichtwissen, wie ihnen zu 
dienen sei, läßt die Annahme ihrer Existenz oder Nichtexistenz einfach unberührt. Anderseits 
muß aber auch gesagt werden, die Gespräche wecken den Eindruck, Konfuzius halte Götter und 
Geister durchaus für existent. Der Eindruck findet sich durch viele freilich indirekte Aussagen 
bestätigt, durch Äußerungen, die sich auf den Himmel, auf den Himmelsauftrag, auf das Sterben 
seiner Freunde und Jünger und auf Opfer- und Todesriten beziehen. 


Auf der anderen Seite darf aber auch nicht übersehen werden, daß der Meister den Himmel 
nicht mehr als die Welt der Ahnen versteht. Der Himmel entspricht eher dem, was wir in der 
Umgangssprache mit dem Worte Vorsehung oder Natur meinen. Der Himmel — so kann man 
im Lun Yü lesen — ist es, der dem Menschen Krankheit, Leben und Tod verfügt, aber auch 
Reichtum und Rang. (46) Er ist eine Instanz, die Zwecke verfolgt. Schicksal und Sendung bilden 
den Gegenstand seiner Intention. Jedoch handelt er nicht willkürlich, sondern in Abhängigkeit 
vom kosmischen Gesetz und in Übereinstimmung mit ihm. So erscheint der Himmel als verkör- 
perte Gesetzlichkeit. Man kann legitimerweise als Ansicht des Meisters vertreten, der Himmel 
unterstehe ebenso wie ein König, ebenso wie die Natur, die Menschen und ihre Welt dem ethi- 
schen Gesetz. (47) 


Einer so vorgestellten Kosmischen Gesetzlichkeit verdankt der Meister seine Aufgabe. Er ver- 
steht sich und sein Dasein unter einen besonderen Auftrag gestellt. Ein ausgesprochenes Sen- 
dungsbewußtsein zeichnet ihn aus. In der Erfüllung des Auftrages sieht er den Sinn seiner Exi- 
stenz. Die Erfüllung selbst beschert ihm das innere Gleichgewicht, das bei Menschen unabhän- 
giger Denkungsart einem heiteren Gestimmtsein benachbart ist. Die Erfüllung seiner Sendung 
spielt sich in einer Weltordnung ab. die dem Gesetz der Veränderung und dem Gesetz der Not- 
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wendigkeit gehorcht. An einer Stelle, die man durchaus in Beziehung zum Panta Rhei des Hera- 
klit lesen und interpretieren kann, sagt der Meister nachdenklich vor einem Flußlauf stehend: 
„Wie alles doch dahıngeht, ohne je aufzuhören, nicht anders als Tag und Nacht!” (48) Die Ver- 
gänglichkeit ist hier zu Wort gebracht, die Unmöglichkeit auch, das Vergangene zurückzurufen 
und wiederzugewinnen. Nachdruck mag auf der dynamischen Wirkkraft liegen, die das ruhelose 
Verströmen und Vergehen aller Wesen in Gang hält; Nachdruck auch auf der Trauer, die im Be- 
wußtsein der Menschen allem Seinsverlust innewohnt. Konfuzius glaubt mit Sicherheit zu 
wissen, daß das Dasein der Menschen in seinen entscheidenden Stadien mit Notwendigkeit ab- 
läuft. Geburt und Tod, Krankheit und Verlöschen der Existenz sind von vornherein festgelegt, 
vorbestimmt. (49) | 


Der Glaube an seine Sendung ist so tief in ihm verwurzelt, daß er überzeugt ist, er werde nicht 
sterben, bevor er sie nicht erfüllt hat. Aufschlußreich sind in diesem Zusammenhang zwei im 
Lun Yü vermerkte Episoden. Sie illustrieren das hier Gesagte. Da kommt der Meister eines Ta: 
ges auf seiner Wanderung in die Nähe einer Ortschaft, deren Bewohner | ıhn offenbar mit 
einer verfemten Persönlichkeit verwechselnd — sich feindselig gebärden. Die Jünger geraten in 
Furcht. Konfuzius beruhigt sie mit den Worten: „Seitdem König Wen gestorben ist, wurde mir 
da nicht die Sorge für Kultur und Bildung im Lande anvertraut? Hätte der Himmel gewollt, daß 
Bildung und Kultur untergehen, so hätte ich den Auftrag nicht empfangen. Solange sie der 
Himmel nicht untergehen läßt, was kann mir da das Volk von K‘uang antun?“ (50) 


Die andere Episode: „Der Kommandant der Stadtwache in der Grenzstadt I wünschte, dem Kon- 
fuzius vorgestellt zu werden. Er sagte: Wenn angesehene Männer hierherkommen, wird mir nie 
verweigert, sie zu sprechen. Die Jünger führten ihn beim Meister ein. Als er wieder zurückkam, 
sagte er: Ihr Herren, warum seid ihr bekümmert? Etwa weil der Meister seinen Posten quittiereh 
mußte. Dann fügte er hinzu: Auf der Welt gibt esseit langem keine Gerechtigkeit mehr. Nun e- 
braucht er — offenbar unter dem Eindruck, den der Meister hinterlassen hat — ein Wort, worin 


ird: immel wird euren Meister als 
das Sendungsbewußtsein des Meisters spürbar wird: „Der Himme 
Glocke mit een Klöppel verwenden“. (51) Nachdruck liegt auf dem Bilde der Glocke. Sie 


läßt aufhorchen, reißt aus der Geschäftigkeit des Alltags heraus. Den Ruf a A 
nicht überhören. Man wird auf ihn achten. Wirklich! Man hat auf ihn geachtet; 
sendfünfhundert Jahre lang. | ‚dan 
Hochbetagt, gegen Ende seines Lebens sagt er einmal, indem er auf seinen Lebensweg Ee 
blickt und bei den einzelnen Stadien versonnen verweilt: „Mit 15 Jahren setzte a HE 
aufs Lernen. Mit 30 war mein Charakter gefestigt. Mit 40 zweifelte ich nicht mehr. Mit SV er- 
kannte ich meine Berufung. Mit 60 war mein Ohr für je 
den Wünschen meines Herzens folgen, ohne das Maß zu überschr 


Souveräne Sicherheit spricht aus diesem Satz. Gelassenheit auch gegenüber = ee 
der Tod bevorsteht. Sie ist eingebettet in einer Reihe von Gewißheiten, an denen er festhält, 
wohl auch deshalb, das dürfen wir annehmen, weil sie von den Vorfahren or er 
Sind. Sie rechtfertigen sein Vertrauen in die Ordnung, in die er sich vom Himmel eingefügt sıeht. 


Sie legimitieren seine Zuversicht. 


des Wort aufgetan. Mit 70 konnte ich 
eiten“. (52) 


Tode sprechen will, so hat er sich doch öfters mit 


Wen i icht ausdrücklich vom 
DR ONIHZIUDAGIURIAE> Il unter seinen Freunden und Jüngern ereignete. 


ihm befaßt, stets dann. wenn sich ein Todesfa 
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Als Yen Yüan starb, dem der Meister von Herzen zugetan war, führte er seinen Tod auf die 
Fügung des Himmels zurück. Die gefühlsmäßige Bindung war so groß, daß ihn der Schmerz 
überwältigte. So ist der Ausspruch wohl zu deuten: „Der Himmel zermalmt mich! Der Himmel 
zermalmt mich“. (53) Seine Jünger aber hielten das Übermaß seiner Trauer für unangemessen. 
„Du gibst Dich maßloser Trauer hin“. Der Meister darauf: ‚Tu ich das wirklich! Wenn der Tod 
eines Menschen überhaupt solche Schmerzäußerung rechtfertigen kann, dann sicher der Tod 
dieses Mannes“. (54) 


Eines Tages besucht er einen Freund, der schwerkrank darniederliegt. Er faßt durch das Fenster 
die Hand des Kranken und sagt: „Es geht mit ihm zu Ende. Der Himmel hat es so gefügt“. Die 
späteren Interpreten haben aus des Meister Gestus auf eine ansteckende, unheilbare Krankheit 
geschlossen. Und seine Reaktion, das zweimal fassungslos gesprochene Wort: „Daß diesen 
Mann eine solche Krankheit heimsuchen mußte! Daß diesen Mann eine solche Krankheit 
heimsuchen mußte“, scheint das zu bestätigen. (55) 


Wir fragen: Ist es der Verlust des Freundes, der den Schmerz des Meisters auslöst, oder die kaum 
reflektierte Ahnung, daß auf das Sterben die Dunkelheit, vielleicht sogar das Nichts folgen wird; 
oder ist die zum Mitleid drängende Erkenntnis im Spiel — die unwillkommmene Frucht des 
quälenden Anblicks — daß der in Freundschaft Verbundene in einer Phase der Schmerzerdul- 
dung das Leben verlieren muß!? 


Der Meister denkt auch dort über den Tod nach, wo er von den Riten spricht. Spätere Konfuzia- 
ner, Schüler und Jünger in einem entfernten Sinne, werden die Totenriten in erster Linie als 
Dienst an den Lebenden begreifen. Der Gestorbene ist tot, wird man sagen. Er kann nichts mehr 
empfinden. Stellt sich dann der Vollzug der Riten nicht vielmehr als Pflicht der Trauernden ge- 
genüber den Hinterbliebenen denn als Pflicht gegenüber den Toten heraus?! (56) 


Wie der Meister die Totenriten vollzieht, so pflegt er auch den Geistern zu opfern. (57) Beides 
empfiehlt er den Jüngern. Er legt ihnen überdies nahe, sich von den Geistern fernzuhalten. Er 
mahnt zu einer distanzierten Einstellung gegenüber der jenseitigen Welt. Er preist diese Ein- 
stellung als Inbegriff der Weisheit. Wer sich ehrfurchtsvoll von den Geistern fernhält, kann weise 
genannt werden, (58) sagt er. Es ist, als warnte der Meister vor der falschen Vertraulichkeit. Es 
könnte freilich auch sein, daß er nur einen naiven Aberglauben in der Überzeugung des Volkes 
sieht, es gebe Götter und Geister. Das Volk klammere sich an die Existenz der Geister, aus 
Furcht zunächst und uneingestandenermaßen auch zum Zweck, das eigene Wohlbefinden zu 
sichern — ein Aberglaube, der sich mit dem Verhalten des Weisen — wie Konfuzius meint — 
nicht in Einklang bringen läßt. 


Zusammenfassung 


Für Konfuzius ist die Tugend erlernbar, Vollkommenheit erreichbar, freilich nur im Umgang 
mit den Mitmenschen in der Gemeinschaft. Hochschätzung verdient der Vollendete nur als 
Wesen der Gruppe, nicht als Individuum. Der konfuzianisch vollkommene Mensch ist gekenn- 
zeichnet durch die Anerkennung des hierarchischen Prinzips, das in der Gesellschaft eine 
absolute Geltung, in seinen Augen den Charakter eines Naturgesetzes, hat. Ausdruck findet es 


h 
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im ritengerechten Verhalten. Der Vollendete ist nachgiebig und kompromißbereit, von einer 
distanzierten ungetrübten Rationalität. Er pflegt eine zustimmende Einstellung zur VerBangen; 
heit. Sie liefert ihm für die Aufgaben der Gegenwart den verpflichtenden Maßstab. Die Iogiiähe 
Grundlage dieser Haltung läßt sich mit den Worten: Maß, Mitte und Harmonie umschreiben. 
Dort, wo der konfuzianisch Vollendete die Macht zu verwalten hat, regiert er nicht mit Hilfe 
von Gesetzen und Strafen, sondern durch Belehrung und das gute Beispiel seiner Tugend. Sie 
strömt, meint er, wie ein Fluidum auf die Untergebenen über und reißt sie zur Nachahmung mit, 
solchermaßen don die Menschlichkeit zeigend, wo sie unter dem Gewicht der Machtfülle am 


leichtesten verletzt wird. (58b) 


Schwerlich wird man sich dem Eindruck entziehen können, daß Konfuzius selbst das Fortleben 
der Seele nicht für ausgeschlossen hält. Darauf deutet die Einstellung des Meisters gegenüber 
dem Sterbenden und seine Haltung gegenüber den Opferriten. Das Sterben erlebt er als einen 
erschütternden, das Empfinden des Menschen im Grunde aufwühlenden Vorgang. Die Opferri- 


ten nimmt er zur Kenntnis und empfiehlt eindringlich ihren Vollzug. 


Jenseits und Tod werden in seinen Aussagen vorsichtig und zögernd bedacht, als diktierte ihre 
Wirklichkeit Ehrfurcht und Scheu. Angesichts der Bedeutung, die in seinen Augen das Altertum 
hat, ist nicht von der Hand zu weisen, daß Konfuzius seine Meinung über den Tod auf die Tradi- 
tion und auf den Glauben der Vorfahren stützt. 


III. Das Bild des vollendeten Menschen in der taoistischen Lehre 


Konfuzius sieht den Vollendeten stets im Zusammenhang mit dem Mitmenschen, eingebunden 
in ein festes von der Ritenordnung bestimmtes gesellschaftliches Netzwerk. Er beschreibt ihn, 
indem er ihm ethisch relevante Verhaltensweisen zuweist. Diese zielen letztlich alle auf die 
Selbstlosigkeit hin. Sie finden Ausdruck im Dienst an der ee * > 
Anerkennung nur dort, wo sie in Übereinstimmung mit den Riten vollzogen werden. . a 
ken im Herzen des Vollendeten und in der Gesellschaft den Zustand der Harmonie, den Eın 
klang des Einzelnen mit den Vielen im Rahmen der Gemeinschaft. 


Im Grunde wirken die konfuzianischen Lehren nüchtern. nr Do nn REDET ER 
| in7i j j | icht bestätigt. 

wenig Raum. Das Prinzip Hoffnung findet sich hier nic | hns 

erfährt im Konfuzianismus kaum den Frieden des Herzens. Man begreift, daß der chinesische 


Mensch,ohne dem Konfuzianismus abzuschwören und neben ihm, sich anderen Botschaften — 


FE a nn, z.B. den 
zumindest im privaten Bereich, vielfach auch ım öffentlichen — zuzuwenden begann, 


Botschaften taoistischer Lehrer. 


Der Taoismus ist die zweite große geistige Kraft, die ER ee heine: om 
Kultur ei em Konfuzianısmus 

iche Schule Sie wird von verschiedenarigen Strömungen durchzogen. Ihre Vertreter Igen au 
unterschiedliche Lehren Gewicht. Der Taoismus profilierte sich in Opposition a on re 
schen Doktrin. Er stellt eine Philosophie des BiotenkdERiHENE FEINEN Er I 2 n er 
gegen die Despotie der damaligen Herrscher, eine Auflehnung nr fie: e ae a die 
wachsende Verknöcherung der Moralisten, die sich in den Fußstapfen des grole nfuzius 


Ich stütze mich in den folgenden Ausführungen auf die Bücher Tao-te ching, Chuang-tzu und 
Lieh-tzu. Das Tao-te ching zählt 81 Kapitelchen; es ist in einem konzisen Stil geschrieben und 
wohl auch aus diesem Grund vielen verschiedenartigen Interpretationen zugänglich. Das Buch 
Chuang-tzu ist voller Metaphern, poetischer Passagen und Parabeln, — ein erstaunliches Werk, 
ein Werk von hohem literarischem Rang. Es bildet die bedeutendste Darstellung des taoistischen 
Lehrgehaltes. Das Buch Lieh-tzu hat den gleichen Inhalt wie Chuang-tzu. An das geistige und 
künstlerische Niveau Chuang-tzus reicht es aber nicht heran. (60) Die Taoisten sehen den Voll- 
endeten zunächst nicht auf die Gemeinschaft bezogen. Das Kriterium der Vollendung bedeutet 
ihnen auch die Harmonie, aber nicht mit der Gesellschaft, sondern mit dem Tao-Prinzip. Das 
Tao wird mit einem anderen Sinngehalt versehen als im konfuzianischen System. Es meint kein 
ethisches, sondern ein ontisches Prinzip. (61) 


Nach einem Wort Lao-tzus ist vollendet, wem es gelingt, das Tao in seiner Seins- und Wirk weise 
nachzuahmen. (62) Er gibt Motive an die Hand, die den Menschen zur Nachfolge und zur Prak- 
tizierung des Tao bewegen sollen. Er preist das Tao als die Quelle des Lebens, der Erlösung und 
des Glücks. Er weiß, daß die Praktizierung des Tao Wissen voraussetzt, daß sie sich als 
Nachfolge auf drei Wegen vollzieht: auf dem Wege des Nichthandelns, auf dem Wege der Be- 
freiung von allem Begehren und auf dem Wege der Rückkehr zum Ursprung. 


a. Die Erkenntnis des ewigen Gesetzes 


Die Bedingung der vollkommenen Nachfolge des Tao ist die Erkenntnis des ewigen Gesetzes, 
der Rückkehr aller Wesen zu ihrem Ursprung. Lao-tzu nennt das Wissen um dieses Gesetz 
Licht. (63) Im Zustand der Erleuchtung durch dieses Licht wird dem Erleuchteten die universale 
Geltung des Gesetzes bewußt. Er begreift, daß es von Anfang der Zeiten an alles Leben im Kos- 
mos erweckt, daß es alles Lebendige auf seinem Weg durch alle Äonen hindurch begleitet, daß es 
eben ewig ist. Das Wissen um dieses Gesetz wird zu einer höheren Einsicht, von der gesagt wird, 
sie übersteige alle durch mühseliges Lernen sonst erworbenen Erkenntnisse, (64) wohl auch 
deshalb, weil der vom Strahl der Erkenntnis Getroffene nicht nur an Erkenntnis reicher, son- 
dern durch die Bereicherung zugleich im Tiefsten verwandelt wird. (65) Er wird duldsam, unbe- 
fangen, allumfassend, himmlisch (66) — heißt es. Ihm werden so Eigenschaften zugeschrieben, 
die dem Tao selbst eigentümlich sind. 


Hand in Hand mit diesem Wissen um das ewige Gesetz geht die Erkenntnis des eigenen Selbst in 
seiner Abhängigkeit von und in seinem Angewiesensein auf das Tao. (67) „Erleuchtet“ wird der 
solchermaßen Erkennende genannt, weil er, wissend um seine Herkunft aus dem Urprinzip, das 
auch die zehntausend Dinge hervorgebracht hat, sich selbst nicht mehr sieht, (68) und das in je- 
nem Sinne, den Lieh-tzu in der Parabel von der Herbergsuche verdeutlichen will. (69) Weniger 
anschaulich bringt das Lao-tzu zum Ausdruck, wenn er sagt: „Erst seit auf Erden ein jeder von 
der Schönheit der Schönen weiß, gibt es die Häßlichkeit, erst seit ein jeder von der Güte der Gu- 
ten weiß, gibt es das Ungute, das Böse.“ (70) 


Da.die Erkenntnis des überall wirkenden Gesetzes und die Erkenntnis des Selbst als Licht und 
Erleuchtung beschrieben wird, kommt ihr der Charakter der Widerfahrnis zu. (71) Sie erscheint 
nicht als Ergebnis des vom Willen gesteuerten Intellektes, sondern als Geschenk, als Gabe des 
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Tao, als Gnade. Sie kann nicht erzwungen werden. Wohl aber lassen sich Voraussetzungen 
schaffen, die der Erleuchtung den Weg ins Bewußtsein ebnen. Ihre wichtigsten sind die Einfach- 
heit und Lauterkeit des Herzens und die Leere des Geistes. Dort, wo sie vorhanden sind, er- 
scheint die Teilhabe am Licht der Erkenntnis als ihre Wirkung. Sie findet ihren konkreten Nie- 
derschlag in der Haltung des inneren Gesammeltseins und der Erleuchtung. Sie wird den 
Erleuchteten zur Ehrfurcht gegenüber allen Wesen im Kosmos drängen, weil er auf eine unwi- 
derlegbar überzeugende Art erfahren hat, daß das Tao in jedem Wesen belebend und leitend 


wirksam ist. 


b. Das Nicht-handeln 


Die Erkenntnis macht den Erleuchteten zum Wissenden. Sie wird ihn anhalten, nicht dem 
Funktionsdrang nachzugeben, nicht stürmisch unbedacht, lediglich aus Lust am Agieren, tätig 

zu werden. Er wird, wo die Handlung um der Sachzwänge willen unvermeidbar ist, mit Behut- 
samkeit zu Werke gehen. Dem oberflächlichen Beobachter mag er in seiner abwartenden Behut- 
samkeit untätig erscheinen. In Wirklichkeit ist das Warten ein einstimmender Vorgang und als 
solcher Vorbereitung auf das Eıuschwingen des Erleuchteten in den Rhythmus des überall und 


in allen Wesen wirkenden Tao. (72) 


Mit dem Terminus „nicht handeln“ Wu Wei ist ein Begriff zu Wort gebracht, der im Zentrum 
der taoistischen Lehre steht. Ein Verhalten ist bezeichnet, das im Hinblick auf die Vollendung 
des Menschen unabdingbar ist. Auf weite Strecken hin ist es nichts anderes als die bewußte Ent- 
haltung von jedem Eindringen in das Dasein und in den Entfaltungsbereich fremder Wesen. 
Positiv formuliert, ist hier der Wille am Werk, die jedem Ding eigenen Möglichkeiten unangeta- 
stet zu belassen. Wer sich dem Tao anheimgibt, so steht zu lesen, nimmt mit jedem Tag u... AM 
Tätigsein ab. (73) Hat er einmal aufgehört, geschäftig zu sein, so nimmt alles seinen sicheren 
Gang. Das Nichthandeln erweist sich als Voraussetzung und Bedingung allen rechten 


menschlichen Verhaltens. 


Indem sich der Mensch in die Atmosphäre des Nichthandelns einbirgt, vollzieht er die Seins- und 
Aktionsweise des Tao. Er ahmt es nach und macht sich zugleich seine Früchte zu eigen, jene er- 
staunlichen Wirkungen des stillen, des unaufdringlichen Daseins. In diesem Zustand der Passivi- 
tät gibt es nichts, das er nicht zustande brächte. Es ist das ein Zustand, der sich zugleich als Mit- 
tel und Weg auch zur höchsten Macht erweist. Selbst die politische Macht — en Sr 
schem Verständnis Gegenstand höchster Lust und heftigsten Begehrens — wächst dem in der 


Verfassung des Nichthandelns Verharrenden von selbst zu. (74) 


Das Nichthandeln wird im Tao-te ching Spontaneität genannt. Man kann sie näher bestimmen 
als das kosmische Sein im Zustand der Dynamik. Es ist ihr eigentümlich, jene Wesen, die in sol- 
cher Weise ihr Dasein vollziehen, im Gleichklang mit der Natur zu bewahren. (75) Freilich sind 
Verhaltensweisen. die als aktive Spontaneität bezeichnet werden können, nicht leicht zu prakti- 
zieren. Offenbar bedarf es einer nachhaltigen Einübung, die das ganze Leben erfüllt. Wer sie er- 


worben hat, gelangt zu der alles üiberwindenden Stärke des Tao. (76) 
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c. Die Freiheit vom Begehren 


Was den vollendeten Menschen in der Atmosphäre des Nichthandelns auszeichnet, ist die 
Freiheit vom Begehren. (77) Er weiß, daß es die fünf Farben sind, die des Menschen Gefallen sti- 
mulieren und seine Augen blenden, sodaß er nichts anderes mehr wahrzunehmen vermag. Er 
weiß, daß es die fünf Töne sind, die seinen Gehörsinn gefangennehmen, ihn betäuben, so daß er 
taub und für alles andere unempfänglich wird. Er weiß, daß es die fünf Geschmäcke sind, die 
ihn zu unbeherrschtem sinnlichem Genuß verführen, seine Zunge abstumpfen, so daß ihm jeder 
höhere Genuß schal und widerwärtig wird. Er weiß, daß es schwer erlangbare Güter sind, die des 
Menschen Wandel zur Last und Mühsal verkehren. (78) Er weiß, daß die Vorstellungsbilder der 
bunten schillernden Dinge sich im Menschen unausrottbar festsetzen. Dann stacheln sie ruhelos 
seine begehrende im Kern seiner Natur verwurzelte Kraft auf. Mag sein, daß sie sich in etwa be- 
schwichtigen läßt; aber wohl nur auf dem steinigen Weg der Aszese, der Ertötung der Sinne und 
des Wissens. Jedoch wird es der Aufbietung aller und letzter, ja tödlicher Kraft bedürfen, um sie 
endgültig und ganz auszulöschen. 


Der Vollendete hat das Begehren ausgelöscht. Er erwartet und verlangt keine Belohnung; er er- 
wartet und verlangt keine Ehrung. Er sorgt sich nicht eitel um Erfolg. (79) Wer ewig ohne Be- 
gehren ist, wird das Geheimnisvolle schauen. „Wünsche nicht zu funkeln gleich einem Juwel, zu 
klingen gleich einem Klangstein“. (80) Hier wird nicht uneingeschränkte, totale Begierdelosigkeit 
gefordert. Das liefe sonst auf die Negation des Lebenswillens hinaus, wie sie der Buddhist ver- 
kündet. Der Taoist hingegen sucht das Leben zu bejahen. Seine Bejahung kennt keinen 
Vorbehalt. Die Forderung der Begierdelosigkeit läßt die schönen Eigenschaften der Einfachheit, 
Lauterkeit und des geistigen Leerseins erstehen, Eigenschaften, die sich auch aus der Praktizie- 
rung des Nichthandelns ergeben, freilich erst dann, wenn das Nichthandeln selbst alle Vollzugs- 
weisen der menschlichen Existenz ergriffen hat, sowohl der Vermögen der Sinne als auch die 
Fähigkeit des Willens und des Intellektes. 


Der Forderung begierdelosen Verhaltens gesellt sich noch eine andere hinzu, eine im Grunde 
erstaunliche; sie ist für die zwischenmenschlichen Beziehungen bedeutsam. Sie steht im 
Gegensatz zur konfuzianischen Doktrin und mutet geradezu christlich an, die Forderung 
nämlich, dem bösen Menschen ebenso wie dem guten mit Güte zu begegnen. Das Tao-te ching 
verlangt vom Vollendeten, daß er Güte auch dem Bösen erweise. (81) Die Begründung nimmt 
sich wenig christlich aus. Das Böse wie das Gute sind Teil jener Wirklichkeit, die dem Tao ent- 
stammt. Sie stehen einander nahe. (82) „Das Gute und das Böse sind wahrhaftig nicht so weit 
voneinander entfernt.“ Aus diesem Grunde hält es der Taoist für geboten, aller Wirklichkeit, wie 
immer sie vom Menschen erlebt und beurteilt werden mag, mit der gleichen Haltung zu 
begegnen wie dem Tao selbst. 


d. Die Rückkehr zum Ursprung 


Für die Lebensführung des Vollendeten ist der Begriff der Umkehr, der Rückkehr zum Ur- 
sprung von besonderer Bedeutung. (8) Groß sein — sagt Lao-tzu — heißt: sich verlieren. Sich 
verlieren heißt: weitergehen. Weitergehen heißt: zurückkehren. (84) In allen Dingen, so vielfältig 
bunt sie auch sind, findet ein jedes zurück zu seiner Wurzel. (85) Die Rückkehr ist das Los alles 


. 
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Seienden. Dem am Konkreten Haftenden bedeutet die Rückkehr zum Ursprung Sterben und 
Tod, Auflösung und Zerfall. Dem taoistischen Heiligen hingegen bedeutet sie weder ee 
noch Auflösung, sondern Heimkehr und Vereinigung mit dem Tao. Damit ist etwas Tröstlic <“ 
ausgesagt. Der Autor des Tao-te ching verkennt nicht, wie schwer es ist, zur Wurze 
zurückzukehren, wie schwer für den, der die Süße des Seins verkostet und der Lust an der Süße 
des Seins verfallen ist. (86) Letztlich gelingt die Rückkehr zum Ursprung nur dem Vollendeten. 
Vollendet ist, wem sie gelingt. Die Weisheit der Rückkehr verkündet EHEN IB einem 
Sinnspruch: Alle Dinge in der Natur nehmen Gestalt an und steigen zur nn auf; ich aber 
sehe zu, wie sie zur Ruhe zurückkehren. Die Pflanzen, — wie üppig SIe sprießen: — aber jede 


kehrt zum Erdreich zurück, dem sie entstammt. (87) 


Auf welche Weise nimmt die Rückkehr zur Wurzel angesichts der eigentümlichen Existenzweise 
des Menschen ihren Verlauf? Der Mensch ist — will er zum Ursprung zur ie u ee 
geheimnisvolle Kraft angewiesen, Lao-tzu spricht von ihr. Er charakterisiert sie als her en 
und tief. Wer die geheimnisvolle Kraft erworben hat, geht in die große Harmonie ae I Pr | 
die Harmonie mit dem Tao. Der Vollendete weiß um sie. Er lebt in diesem Erkenntnislic z € 
Helle läßt die Dinge durchsichtig, in ihrer wesenslosen Vergänglichkeit ae pi ee E 
Wissen um diese Vergänglichkeit nimmt der Vollendete die A an = - B TE 
ersehnt sie geradezu, den hymnischen Texten zufolge, auf eine ekstatısche n eise. . en 
jahende Annahme vollzieht er in seinem Inneren die Bewegung der Rückke Bu iD e a 
Tao. Da sie dem Tao wesensgemäß ist, könnte man sagen, das Tao sei die hypos 


Heimkehr. 


Die Heimkehr zum Ursprung vollzieht sich in der Stille. Sie ist für die ee en 
handelnden unabdingbar. Das weiß der Vollendete. Ihr entspricht in n - ort nee 
der Zustand der Schau, ein zunächst subjektiver Zustand, en em h In Stille 
und verabsolutiert wird. Das Tao-te ching bestätigt dies. Zut ne uote i m ? ei bedn- 
finden. Dieses nennt man: sich dem Schicksal zuwenden, gleichviel ob er a etehn Karl, 
tet. Das Schicksal annehmen heißt: ewig sein. Das Ewige kennen wir r em v Mh u > 
Geschenk. Und hier schließt sich die großartige F olgerung Eh - In u se nurTäben 
der Ewigkeit teil; (89) ich füge hinzu: schon im Diesseits. Fwigsein Be abr u dem Gestorbenen 
nach dem Tode, sondern einen Daseinsvollzug schon ın diesem Le cken tz a Sshscriae 
nach dem Vorgang des Sterbens zuteil wird. In der willig heiteren An 


erblickt der Taoist die Unsterblichkeit des Menschen realisiert. (90) 


er schon im Diesseits die Seinsweise des Ewigen teilt? Er 


i überschaubaren Gegenwart sicher. Er fühlt seine Existenz weder 
a vielmehr von dem zyklisch gene Sea ar ne 
derkehr distanzieren . Er ist imstande, indem er sich a S a ara n nn 
Transzendierung gelingt ihm auf dem Wege der Erkenntnis. A 2. h für alle Möglichkeiten 
tung zuteil. Das kann in diesem Zusammenhange nur beiiepac I I Break 
offen, die dhs wirkmächtige Tao ihm bereiiiel rn frei he Vorurteil 
lichtes das den Menschen von den übrigen Lebewesen in A ng a a 
frei An auch von jeder Zuneigung ist er im wahrsten Sinne des geg g 


ten des Lebens gefeit, geistig indifferent. 


Welcher Art ist aber der Zustand dessen, d 
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Wird auch dem Tao Ruhe und Stille zugeordnet, so ist dennoch seine charakteristische Existenz- 
weise die Bewegung. Bewegung impliziert immer Veränderung, lokale Veränderurtg zunächst, 
aber auch jene, welche die Dinge in ihrem Lebensrhythmus schwingen läßt und im Grunde dann 
auch immer ihr Wesen affiziert. Tao ist der Angelpunkt, um den sich das Rad der Welt dreht, die 
Töpferscheibe, die ohne Unterlaß kreist und dennoch stille steht. (92) Das Buch der Wand- 
lungen, das einer sehr frühen Epoche angehört, führt unter anderem auch das Hexagramm „fu“ 
als Symbol der Rückkehr auf. Es setzt sich aus sechs Linien zusammen, die parallel zueinander 
angeordnet sind. Die unterste ist durchgezogen. Die fünf über ihr liegenden sind in der Mitte un- 
terbrochen. „Fu“ stellt die Geburt des Yin-Prinzips dar, die Ablösung des Yang-Prinzips durch 
das Yin-Prinzip und umgekehrt, stets als Fortgang und Heimkehr, als Rückkehr zum Ur- 
sprung.(93) 


IV. Leben und Tod im taoistischen Verständnis 


Und hier ist nun auch der geistige Ort, an dem die Phänomene Leben und Tod im Licht der taoi- 
stischen Lehre ihre beschreibbaren Konturen erhalten. Leben und Tod werden als Wechsel von 
Yang und Yin begriffen. Sie nehmen unabänderlich ihren Lauf wie die Jahreszeiten, wie Tag 
und Nacht in ihrer Abfolge. Das Yang-Prinzip entfacht die Vitalität der Lebewesen, das Yin- 
Prinzip geleitet sie in den Zustand des Friedens, der Ruhe, des Unsichtbaren. Das Leben ist der 
Gefährte des Todes und der Tod ist der, der das Leben begleitet, sagt Chuang-tzu. (94) In allen 


chinesischen Denkrichtungen gilt die Angleichung des menschlichen Verhaltens an das Tao, ob 
es ontisch oder ethisch verstanden wird, als Weisheit. 


Den Taoisten geht es aber nicht um diese Angleichung: sie wissen, daß Leben und Tod unter 
dem Gesetz einer ehernen Notwendigkeit stehen. Sie glauben diesem schicksalhaften Determi- 
nismus entgehen zu können dadurch, daßsie ihn bewußtseinsmäßig transzendieren.Sie wollen, in- 
dem sie dies tun, nicht nur Zeugen der Rückkehr der Lebewesen zum Ursprung sein. Sie sind ent- 
schlossen, dem Leben und Tod auf dem Wege zum Ursprung vorauszueilen. Das heißt, sich in 
die Bewegung jener Wirkmacht einzuschwingen, deren Wesen es ist, zurückzukehren. 


Die Rückkehr zum Ursprung wird dem Menschen gelingen, sobald und soweit er in seinem Ver- 


halten die Existenzweise des Tao nachvollzogen, d.h. die Identifikation mit dem Tao realisiert 


hat. Der Motive hierzu gibt es viele; unter ihnen die geheimnisvolle Leere des Urgrundes, der in 
verschwenderischer Fülle den Reichtum der Möglichkeit birgt. Der Weg zur Identifikation ist 
spiritueller Art, bekannt im Grunde, also erreichbar; aber doch nicht leicht erreichbar. Es bedarf 
der Aneignung jener oben genannten Haltungen, die sich als Wirkungen des Nichthandelns er- 
geben, der Einfachheit und des vollständigen geistigen Leerseins. Sie bilden die Voraussetzung 
für den Zustand der Erleuchtung als Erkenntnis des ewigen Gesetzes und als Erkenntnis des 
Selbst in seinem Bezug zur letzten den Kosmos tragenden Wirklichkeit, Tao. Sie wird so zugleich 
erfahren als die Bedingung der vorbehaltlosen Identifikation mit dem Tao. 


Auf dem Hintergrund der Identifikation stellen sich Leben und Tod als zwei Aspekte ein und 
derselben Wirklichkeit dar. Sie werden auf jene Seinsheit bezogen, die für alle Erscheinungen 
das tragende Fundament bildet. Unabhängig von diesem Bezug bedeuten sie die bekannten er- 
schreckenden Möglichkeiten. mit denen sich der noch nicht in die Tiefen der Tao-Realität einge- 
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drungene Mensch schwer abfinden kann: die Möglichkeit des Todes, die Ungewilßheit seines 
Zeitpunktes, die Ungewißheit der Weise des Sterbens und den Verzicht auf die schönen Dinge 
des Lebens, wie ihn das Sterben dem Sterbenden abverlangt. 


Der Übergang vom Leben zum Tod erscheint dem Taoisten nicht anders als der Brenn 
Tag zur Nacht, von einer Jahreszeit zur anderen, vom Zustand des Wachseins zum ii x L 
Schlafens, ein naturhafter, jedermann vertrauter Vorgang. An ihm fällt ea er > 
wendigkeit auf, die eiserne Gesetzmäßigkeit und die dem Intellekt sich aufzwingende Wertindil- 


ferenz beider Phänomene. 


Das Subjekt des Überganges ist freilich nicht der Mensch in seiner sichtbaren Erscheinungswei- 
se, sondern etwas anderes, etwas in ihm, nicht die Seele, auch nicht der Geist als Bemußtsem, 
sondern etwas, was den Menschen in seiner materiellen und nichtmateriellen Seinsweise trägt. 
Oder sollte es etwa eine Veränderung geben ohne Subjekt? Die Wirkung dieses Vorganges zeigt 
sich in den Erscheinungsformen, die der Mensch als Lebender und als Nichtmehr-Lebender der 
Reihe nach annimmt. Das ist eine Abfolge von Veränderungen, wie sie — um ein Bild der Tao- 
isten zu gebrauchen — an dem Seidenwurm zu beobachten sind, der sich in die Motte verwan- 


delt. Der Tod wiru als Durchgang zur Unsterblichkeit verstanden. 


Und hier stellt sich die Frage, in welcher Stimmungslage der Taoist dem Tode en 
zustimmend, mit Ergebung oder in Auflehnung begriffen nach BEZ neu bi en 
geleistetem Verzicht, oder mit Vertrauen? Aber das ıst nicht so ec un 2 rzeug 

gründen. Wie schwer ist es, sagt Chuang-tzu, für den, der ins Dasein getreten ist, zur Uge ZU- 
rückzukehren. Leicht fällt es nur dem, der rs El Wein Re En 
ausı— ‘oner Instanz, die das Sterben ve at. Leb 

ten Er a _ warum sollten wir uns ängstigen. Alle en ae 
nur eins. Das Leben, das sie lieben, erscheint ihnen von einer zauberhaften üße. Der : N 
sie hassen, ist ihnen Zerfall und Fäulnis. Aber die Fäulnis verwandelt sich ın Leben und Leben- 
des wieder in Auflösung. Aus diesem Grunde sollten wır sagen: In dieser Welt gr es a 2 
Lebenshauch, und der Heilige verehrt das allen Dingen zugrunde liegende, allen Wesen Existenz 


und Leben sichernde Eine, das Tao. 


V. Lao-tzu und Chuang-tzu im Angesicht des Todes 


talt des Meisters K’ung orientierten, so schauten die 


a: x Chuang-tzu, zu Lieh-tzu. 
Taoisten zu den Vätern der taoistischen Lehre auf, zu Lao-tzu, zu UM s 
Hierbei ging es ihnen nicht um historisch verbürgte ar ah a nn 
te ching finden sich Sätze, die einen stark Bo sich der Autor von der Natur 
sind sie für das Selbstverständnis des AutoTS und für das We a Wort, das seine Einstel- 
vom Tao und vom Menschen macht. Hier kommt das geistige K 2 en ne ect 
lung zur Wirklichkeit entscheidend bestimmt. Eine Haltung 5 iR oe Ah n zur Selbstbe- 
schäftigkeit der Menschen und von ihrer Unruhe a © AR nen Een als Wirkung 
sinnung und zur Selbstfindung an. Sie Jäßt eine abgeKlurte 2 


’ hlicher Denk- und Fühlweise und dem alles 
des Ei Harmonie zwischen mensc 
an Une. Se in an ds Word Ale Tann, da 


Ähnlich wie sich die Konfuzianer an der Ges 
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Ignazius von Loyola zu einer Grundregel des geistlichen Lebens gemacht hat, daß Gott nicht in 
der Unruhe wohnt. 


Der Autor spricht vom Leersein des menschlichen Herzens, (95) das solchermaßen dem Absolu- 
ten den Zugang gewährt, die Möglichkeit, in d..ı Menschen einzudringen, ihn zu erfüllen, die 
Vereinigung mit ihm zu vollziehen. Er vergleicht sich mit dem Kinde, das nichts begehrt, (96) 
weil es > das füge ich hinzu — noch nicht zur Kenntnis genommen hat, was das Begehren zu 
wecken imstande ist. Er veigleicht sich mit dem Kleinkind, das die Aufdringlichkeit der schil- 
lernden Dinge durch kein Lächeln zum Eintritt in die Seele ermuntert. Er spricht von der Hei- 
matlosigkeit und Fremdheit — gewiß, ein bedrückendes Gefühl — das der Anblick dieser Welt 
und die Erfahrungen im Umgang mit ihr erstehen lassen. (97) Das ist verständlich, allzu ver- 
ständlich nur, wenn man bedenkt, daß ein am Tao berauschtes, vom Tao erfaßtes, in Beschlag 
genommenes Wesen eben Feine Gemeinsamkeit mehr hat mit den von der Sichtbarkeit befan- 
genen Menschen und Dinge. Verglichen mit den geschäftigen Menschen, ist der Autor unter 
dem Einfluß des Tao ein naiver, schlichter, vertrauensseliger, ja einfältiger Mann, weil er im Be- 
wußtsein der Verbindung mit dem Absoluten die Interessen des Ich wie ein Tor außer acht gelas- 
sen und auf seine Vorteile verzichtet hat. Bezeichnend für diese Torheit ist jenes an das Evage- 
eg bereits zitierte Wort: Zu den Guten bin ich gut und zu den Bösen bin ich auch 
gut. 


Von daher ist auch zu begreifen, daß eine Haltung solcher Art, die geboren ist aus der taoisti- 
schen Einsicht in die Hinfälligkeit der angeblich schönen Dinge und das Gesetz der Rückkehr 
zur Wurzel, geboren auch aus dem Wissen um dieses Gesetz und um das ewige Sein, die Be- 
dingung für die geradezu heitere Begegnung mit dem Tode bedeutet. | 


Viel konkreter und in seiner geradezu beunruhigend direkten Aussage ist Chuang-tzu. Kurz vor 


dem Sterben schwingt er sich zu hymnischen Preisungen auf: ,„‚O mein Herr, o mein Herr, der du 


alle Dinge vergehen läßt und doch nicht grausam bist, der du alle Dinge beschenkst und doch 
nicht gönnerhaft bist, der du älter bist als das höchste Altertum und doch nicht alt genannt wer- 
den kannst, der du das Universum trägst und die Gestalten des Kosmos formst und dich den- 
noch hierbei nicht deiner Kunstfertigkeit rühmst, f ürwahr, du bist das Glück des Himmels.“ (99) 


Und in einem anderen Zusammenhang ruft Chuang-tzu aus: „Die großen Gewalten gaben mir 
Körpergestalt. Sie spannten mich in die Arbeit der J ugend ein, sie gewährten mir die Last des Al- 
ters und sie werden mir die Ruhe des Todes verleihen. Warum sollten sie, die im Leben so viel 
für mich taten, in meinem Tode weniger für mich tun? Wenn die Bronze in des Gießers Schmelz- 
tiegel plötzlich aufstiege und sagen wollte, ich will kein Dreifuß werden, auch keine Pflugschar 
und keine Glocke, sondern ich will zum Schwerte „‚Makellos“ gegossen werden, so würde der 
Gießer mit Recht meinen, wie unfügsam doch das Metall in seinem Tiegel ist. Ich hatte in 
diesem Leben das Glück, zu einer menschlichen Gestalt geschaffen zu werden. Wenn ich aber 
jetzt zu dem großen Umwandler sagen wollte, ich will nichts anderes als wieder ein Mensch wer- 
den, so müßte er in der Tat glauben, daß ein ungefügiges Wesen in seine Hand geraten sei.“(100) 


In diesen Worten spricht sich ein Selbstbewußtsein aus, das vom Ich absieht, das sich nicht als 
Wegweiser in der Welt versteht, nicht als Lehrer und nicht als sendungsbewußt und ausersehen 
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“ steht seiner Vollendung nichts mehr im Weg, weil er, ebenso wie d 


ergriffen, und wenn ihre Stunde geschlagen 


zur Erfüllung einer besonderen Aufgabe, vielleicht gar eines sozialen Zwecks. Solche Gedanken 
sind im Rahmen jener am Tao allein orientierten Überlegungen unziemlich. Der Taoist erkennt 
die Erfüllung seines Existenzsinnes in der vollkommenen Selbstvergessenheit, in der vollkom- 
menen Ichfremdheit, im Aufgehen und Eingehen in das Tao. An die Stelle des Ich ist das Tao ge- 
treten. Die Identifikation ist zustandegekommen. Auch im Abendland wird die Identifikation 
mit dem Absoluten angestrebt; aber das Absolute ist kein anonymer hypostasierter Urgrund, 
sondern ein persönlicher Gott, der den Menschen als Partner gegenübertritt. 


Zusammenfassung 


Vollendung ist und heißt im taoistischen Verständnis Weisheit. Weisheit bedeutet Erleuchtet- 
sein. Erleuchtung trägt sich in der Sphäre des Intellekts zu, ein Vorgang im Inneren des Men- 
schen, der — wie Lao-tzu andeutet — vorbereitet, aber nicht erzwungen werden kann. 


Die Vollendung des Menschen im Diesseits wird demnach als möglich, als erreichbar dargestellt, 
Die Mittel und der Weg hierzu können an der Wirkungsweise des Tao abgelesen werden. Frei- 
lich bedarf es der Inaktivität mit all jenen Einschränkungen, die wir oben vermerkten, der Be- 
gierdelosigkeit, der Rückkehr zum Ursprung, der Einfachheit und des geistigen Leerseins, das 
wir die geistig-geistliche Armut nennen könnten. Die Freiheit von der Sucht zu agieren steht der 
Begierdelosigkeit nahe, fällt aber nicht mit ihr zusammen. Der Mensch kann sich zwar von je- 
dem intervenierenden Tun enthalten und doch von Begierden aufgewühlt sein. 


t, den Zustand des Nichtagierens und der Begierdelosigkeit, so 


Hat der Taoist aber beides erreich 
er Himmel, nicht mehr sein ei- 


genes Leben, sondern das des Tao-Prinzips lebt. 


eit kann jedoch im Taoismus nicht die Rede sein. Die 
glich instand, nicht vor der Zeit zu sterben. Das Tao-te 
Seele an. in der Vorstellung der Taoisten sind die leben- 
r eine Zeitspanne nur werden sie vom Lebensstrom 
hat, wieder entlassen, damit sie in die Formlosigkeit 


Von einer physischen Unsterblichk 
Vollendung setzt den Menschen ledi 
ching nimmt auch kein Weiterleben der 
den Wesen vergängliche Lebensformen. Fü 


zurücktreten, aus der sie hervorgegangen sind. 


Gewiß, ein Überleben ist da. Aber was da überlebt, ist nicht mehr personenhaft. Das Tao-te 
| Lebendigen in den Zustand des Unbewußten. Das 


das Kommen und Gehen, die Veränderung. Der 
er Erleuchtung auf eine mystische Weise au- 


ching beschreibt das Sterben als Rückkehr des 
einzig Bleibende, als Wirklichkeit Genannte, ist 
Vollendete, so scheint es, vermag sich im Vorgang d 
Berhalb des Prozesses der Verwandlung zu stellen. | | 
Er transzendiert diesen Prozeß, indem er das absolute Leersein und die Identität mit der voll- 
kommenen Leere und Einfachheit des Tao nachvollzieht. So vermag er sich in der Tat über die 
Komplexität der menschlichen Natur zu erheben und geht, soweit seine vitalen und geistigen 
Grundkräfte betroffen sind, in die unsichtbare Einheit mit dem Tao ein. Dann wird er von den 
Unwägbarkeiten des Lebens, von den Sachzwängen des Diesseits nicht mehr behelligt. Er ist in 
den Zustand des totalen Selbstvergessens eingetreten, der restlosen Selbstaufgabe, der absoluten 
Selbstlosigkeit. Ob aber dann die Fragen nach Leben und Tod als gelöst betrachtet werden kön- 


nen, wage ich nicht zu behaupten. 
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„Plötzlich wurde mein Herz von der Gewißheit erfüllt, 
daß hinter dem Vorhang der körperlichen Dinge 
durch die Jahrtausende hindurch treu die ewige Liebe 
wacht und auf mich wartet... Ich habe sie auf dem 
Marktplatz des Lebens gesehen und im Gedränge 
verloren und wiedergefunden: und ich werde sie 
wiederfinden, wenn ich durch die Spalte des Todes 
diesem Leben entronnen bin”. 

„O du meines Lebens Leben! Immer werd’ ic! mich 
mühn, rein meinen Leib zu erhalten, wissend, daß auf 
meinen Gliedern lebendig dein Hauch ist. Immer 
werd’ ich mich mühn, Unwahres mir fern vom 
Denken zu halten, wissend, du bist die Wahrheit, die 
mir im Geist das Licht der Vernunft entzündet. Immer 
werd’ ich mich mühn, von meinem Herzen die Übel zu 
treiben und meine Liebe in Blüte zu halten, wissend: 
du thronest im Allerheiligsten meines Herzens. Und 
soll immer mein Streben sein: dich offenbaren in 
meinem Tun, wissend, daß deine Macht mir Kraft gibt 
zum Handeln’. 


Rabindranath Tagore 


Kurt A. Huber 


Franz M. Schindler — ein „Reformkatholik”? 


F. M. Schindler (1847 - 1922), der Wiener Moraltheologe und Sozialethiker, der na rein 
und Mentor der jungen christlich-sozialen Bewegung und Partei, der N und er e 
Seipels und der treue Freund Albert Ehrhards wird in dem Maße eryabn! und gewür re 
Forschung sich den genannten Themenkreisen bzw. Persönlichkeiten zu wendet, { | es 7 
von dem verehrungsvollen Lebensbild aus Freundeshand (Friedrich Funder: : es. I: 
christlichen Sozialreform, Wien 1953) ab, so fehlt eine umfassende wissenschaftlic | : 2 5 
bis heute. (2) In letzter Zeit erschien Schindlers Name öfters auch in Aeizae sic f x r ” 
lung des ‚„‚Reformkatholizismus“ und „Modernismus“ in Deutschland un en it En 
Meist beschränken sich diese auf die Erwähnung der engen Ben, Se Beh, ne 
der Hauptfiguren in den Auseinandersetzungen um den Reformkatho er nn En 
Jahrhunderts: Albert Ehrhard. (3) Die Stellung Schindlers zu Genau a tlicht hat. Ein 
indes unklar. Dies ist verständlich, da Schindler keine Schrift zur Sache veröffen ei 
Passus aus einer der letzten wissenschaftlichen Darstellungen, Re An Feen des 
Handbuch der Kirchengeschichte enthalten ist, zwingt jedoch, einer nä == flikte im ‚Reform- 
Sachverhaltes näherzutreten. Die betreffende Stelle lautet: „1rotz Ser er er er - 
katholizismus“ und ‚Modernismus‘, in die Theologen wie Schell, Albert Ehrhard, Fran X 
Kraus, Franz M. Schindler, Ludwig Wahrmund ENT NR a 
zur Döllingerzeit nur selten zum wirklichen Bruch. (4) Immerhin ıs . Schindler und Ehrhard 
ten in sehr verschiedenem Grade an den Konflikten beteiligt Bee Be RR 
wären jedoch über alle Maßen entsetzt gewesen, Wenn SI“ En Ausnahme Wahrmunds 
chen Reihe figurierten. (5) Außerdem stand für die Genannten — 


— die Loyalität zur Kirche als Ganzes außerhalb jeder Diskussion. 


Die neuesten Studien zum Fragenkomplex Modernismus-Reformkatholizismus gen 
stellt, daß sowohl „Modernismus“ als auch „‚Reformkatholizismus“ nur als Kae - es 
als Etikettierungen zu werten sind, die eine Vielfalt von Abstufungen innerha we 
formbestrebungen um die Jahrhundertwende bezeichnen: ec on I a Aa: 
sung im Sinne einer Verlebendigung des ChristonBES; To zo 5 a Sr 
i “ | ht —, Versöhnung | 
Begrif iornamento“ zur Verfügung steht —, | 
2 nz handen Zeitkultur u. dgl. Den von Pius X re er 
ie eri ’ hres 1907 (Dekret „Lamentabıli , lika „, 

wie e äpstlichen Dokumenten des Ja | wer 
er Be p is“) beschrieben wird, hat es ın Deutschland nr I in nr 
gegeben (6) Blieben er nur Tendenzen oder Initiativen der geistigen und pra | 

’ IE . . . 
rung, wie sie in der Kirche immer wieder versucht und oft auch — wenngleich nach einer Zeit 


in or 
der Unterdrückung und des Mißverstehens — verwirklicht worden sı 


Donaumonarchie (7) seit den letzten Dezennien des 19. 


Solcherart Äußerungen waren in der nn eformforderungen im „Korrespondenzblatt für den 


Jahrhunderts die kritischen Beiträge un 
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stellt wi R 
re zalpcke von der Gnade und von der Kirche, ihrer Unfehlbarkeit, (15) allein- 
Re e Bu en Sakramentalien seien von „erschreckender Kürze und mit einer 
sind Euten a wa keinem Verhältnis steht zu den Bedürfnissen unserer Tage, oder sie 
Költeette te ne nn übergangen worden". Der in Deutschland (seit 1853) eingeführte 
een en es mit seiner scholastischen Präzision, theologischen Korrektheit und 
EEE vier sches En schwebt hm als Vorbild vor. Hier stellt sich Schindler offensicht- 
En ae rbe. Den „Bedürfnissen unserer Tage“ oder Zeit genügen, wird ein 
wıederkehrendes Grundmotiv in Schindlers Lebensarbeit sein. 


W 
en er enarakier eignet seiner Forderung, die er 1877 unmittelbar nach seiner 
ne ea | aplan in Schönlinde, in einer Programmschrift über die Einführung 
zen, wie sie seit einige a enzen erhob. Anscheinend gingen die Dekanatskonferen- 
nn ö ä r ee in den österreichischen Diözesen eingeführt waren, an den 
er Re E orbei ‘= boten keine hinreichende Orientierung aus vertiefter Kennt- 
ee was auf, das im allgemeinen Aufbruch des demokratischen Gedankens 
sen nt es nn Klerus bereits bewegt hatte. Damals war solchem Verlangen 
en ren worden. Schindler will, daß der Klerus in einen „geregelten 
kommnisse.“ Eine kritisch Übe BI NER die Seelsorge im weitesten Umfang betreffende Vor- 
a n ersicht über „die neuesten, für den praktischen Seelsorger Interes- 
de Opitz und Frind a. ne werden. Mit einigen Gleichgesinnten, darunter die Freun- 
am 27.12.1877 in - a r hindler an den Klerus. Die erste Zusammenkunft fand bereits 
spricht im Eingangsreferat er er . ——_—. Nordbahn statt. Schindler 
die neueste apologetische Literatur und deren ii = a _ ee 
Stellung des Geistlichen in der heutigen Zeit“. Ein Eee an = re 
sammenkünfte ergänzen und zugleich deren Rückgrat sein. (16) 


Der G ' 

mit a Fortbildung und Schulung der Priester scheint in engem Gedankenaustausch 

Ar 2 B r entstanden zu sein. Dieser Bahnbrecher der katholischen Sammlung hat spä- 

schüren in loan i 0. nn ins Leben gerufen, indem er apologetische Bro- 
age unters Volk brachte. Er benötigte in der Verb it Mi 

ter aus dem Klerus, die einen guten Überblick i WER er Verbandsarbeit Mitarbei- 
er d ick über die Zeitströmungen besaße :.: 
kenntnisreiche Verteidiger der christli gen besalsen und gleichzeitig 

istlichen Lehre waren. Bei Schindler wird hier ei | 
seines Wirkens greifbar. die später in Wi ındler wird hier eine Dominante 

; päter in Wien bei den sozialen Diskussi 
gungen und bei der Gründung der Leo-Ges sionsrunden, Schulungs-Ta- 
-Gesellsch 
en | schaft auch die Laien in das Fortbildungspro- 


DIE SOZIALE FRAGE 


aa a en Mitarbeiter lebten und wirkten im industriell am meisten fortgeschrit- 
ee em Sie sahen sich nicht nur dem mächtig vordrängenden anti- 
Rede nn . Sürgertums ausgesetzt, sie mußten sich auch der Arbeiterfrage 
. issen eit und entwürdigende Armut, verbunden mit sittlicher Verwahr- 

g,erschienen als die großen Nöte der Zeit. Die „Wiederverchristlichung der Gesellschaft“ 
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sei der Generalnenner aller Anstrengungen der Seelsorge im engeren und weiteren Sinn. Schind- 
ler widmet sich, nachdem ihm als Nachfolger Frinds die Leitmeritzer Lehrkanzel für Moraltheo- 
logie übertragen worden war (1878/79) besonders den Fragen der Sozialreform und Wirtschafts- 


ethik. Er studiert sowohl das Schrifttum der romantisierenden Wiener Schule der Sozialreform 
1890 ). als auch das der Mönchen-Gladbacher 


um den Freiherren von Vogelsang ( gest. 
ichnete. Der Sudendeutsche 


Richtung (F. Hitze), die sich durch größere Wirklichkeitsnähe ausze 
aus Nordböhmen wird sich dem Romantismus weitgehend entziehen und den Übergang von der 
Gesellschaf tsveränderung zur Sozialpolitik verkörpern. (17) Seine schriftlichen Beiträge machten 
ihn bei den christlichen Sozialreformern bekannt, so wurde er — mit Frind — Mitte der acht 
ziger Jahre Mitglied der von Fürst Karl [Löwenstein präsidierten „Freien Vereinigung katho- 
lischer Sozialpolitiker“, in der reichsdeutsche und österreichische Experten vertreten wären. 


e Wiener Lehrkanzel der Moraltheologie (1887) folgt ein Jahrzehnt intensi- 


Nach Schindlers Berufung auf di 
elsangs rückt er zum Programmatiıker 


ver sozialtheoretischer und politischer Tätigkeit. Nach dem Tode Vog 
und Mentor der christlichsozialen Bewegung Österreichs auf. Dieser Abschnitt in Schindlers Wirken, der 
seinen Ruf hauptsächlich begründete, ist der bisher bekannteste, Vor allem dank der zum großen Teil aus 
persönlichem Miterleben gestalteten Darstellungen Friedrich Funders. Auf diese müssen wir hier verweisen. 
Schindler selbst hat später diese programmatische Tätigkeit und deren erfolgreiche Verteidigung vor dem 
Papste gegen die Anklagen der Konservativen als lebensrettend für die christlichsoziale Volksbewegung ge- 
wertet. (18) Sein Verdienst wurde sogar überschwänglich als das für Österreich gelungene — von Leo X. 
vom französischen Katholizismus vergeblich erwartete — „‚Ralliement“, den Anschluß der Katholiken an 


die politischen Erfordernisse der Gegenwart, gewürdigt. (19) 


Auf die Denkschrift Schindlers über Kirche und soziale Frage aus dem ersten Wiener Jahr 
(1888), „gerichtet an den hochwürdigsten Episkopat Westösterreichs“ sei hier noch eingegangen, 
weil sie ein Dokument seiner Reformgesinnung darstellt. Schindler will darin dem Episkopat und 
Klerus zu Bewußtsein bringen, daß sie eine besondere Aufgabe bei der Lösung der sozialen 
Frage haben. „Die sogenannte offizielle Pastoration, die gewöhnliche Predigt in Verbindung mit 
den hergebrachten Gottesdienstübungen, das Funktionieren und Versehen der Schreibgeschäfte 
reicht nicht aus... Außerordentliche Mittel tun not, Mittel ‚welche das der Kirche entfremdete 
Volk allmählich zur Kirche führen, den Klerus zunächst außerhalb der Kirche in lebensvolle 
Verbindung mit den Volksschichten bringen...“. Schon die Theologiestudenten seien mit der 
Sozialreform vertraut zu machen, sei es in Verbindung mit der Moraltheologie und Pastoral- 
theologie, oder „durch einheitliche Behandlung in einer besonderen soziologischen praktischen 
Anleitung“. Besonders geeignete junge Priester sollten für Orte mit zahlreicher Arbeiterbevölke- 
Tung ausgewählt und in jeder Diözese ein Geistlicher als soziales Organ des Bischofs bestellt wer- 
den (Sozialreferent!). Die Bischöfe sollten gegenüber Regierung und Parlament „nachdrücklich 
und beharrlich“ jene Arbeitsschutzmaßnahmen urgieren, welche mit religiös-sittlichen Fragen 
unmittelbar zusammenhängen (Schutz der Sonntagsruhe, Verbot der Nachtarbeit der Frauen, 


Schutz und Wartung der Kinder von arbeitenden Müttern u.s.w. (20) Schindler stellte sich selbst 
eit 1895/96) ein gut besuchtes Öffentliches 


zur Verfügung, indem er in den Wintersemestern ($ 

Kolleg über „Prinzipien der christlichen Gesellschaftslehre“ zu halten begann, das er 1898 auch 

an der Theologischen Fakultät einführte. Eine Vorwegnahme der sozialstudentischen Idee Carl 

Sonnenscheins wollte man darin sehen. (21) Solche Vorlesungen waren inzwischen auch von der 

Enzyklika „Rerum novarum“ (1891) für die Theologiestudierenden gefordert worden. Eine 
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Zusammenfassung seiner Soziallehre bot Schindler in seiner Schrift „‚Die soziale Frage der Ge- 
genwart vom Standpunkt des Christentums“ (1905, 3. - 4. Aufl. 1908). Darin vertritt er hinsicht- 
lich des sog. Gewerkschaftsstreites die sachbezogene Lösung, wie sie in Deutschland die Kölner 
Richtung (M. Gladbach!) verteidigte. Sein Schüler Ignaz Seipel, der vom entscheidenden Einfluß 
Schindlers auf seinen wissenschaftlichen Werdegang spricht, wird den Weg der Entromantisie- 
rung der christlichen Soziallehre zu Ende gehen. (22) 


DIE NATIONALE FRAGE 


Während des 19. Jahrhunderts hatten in steigendem Maße im Bürgertum Fortschrittsglaube 
und Nationalität, zuletzt in der Arbeiterschaft der Sozialismus, die seelischen und gesellschaft- 
lichen Bedürfnisse zu erfüllen begonnen und waren gewissermaßen an die Stelle der Religion ge- 
treten. Der Nationalismus hatte vor allem dort Nahrung gefunden, wo verschiedene Völker 


nebeneinander wohnten und sich voneinander in ihrer Entfaltung bedroht fühlten. Dies war be- 
sonders in der Donaumonarchie der Fall. vor allem war Böhmen ein Schauplatz des Nationalı- 


tätenstreits geworden. Die Kirche, die sich als wesensmäßig übernationale Glaubensgemein- 
schaft verstand, glaubte lange Zeit, mit dem Appell an die Nächstenliebe zur Lösung dieser bren- 
nenden Frage, die auch das Staatsgefüge bedrohte, beitragen zu können. (23) Die Bischöfe, lange 
Zeit feudal-konservativ eingestellt, selbst wenn sie nicht Adelige waren, waren auch der über- 
nationalen österreichischen Reichsidee verbunden, sie schätzten den Landes- bzw. Reichs- 
Patriotismus als Tugend, warnten aber vor dem Nationalismus, in dem sie fast ausschließlich 
Leidenschaft und Abfall vom Christentum und seinem I iebesgehnt erblickten. Der niedere deut- 
sche Klerus Böhmen-Mährens dachte lange Zeit in seiner Mehrheit ähnlich, während große Teile 
des niederen tschechischen Klerus seit Jahrzehnten an der Wiedererweckung ihres Volkes. 
seiner Sprache, Geschichte und Literatur, aktiv beteiligt waren. Die Exponenten der nationalen 
Bewegung in beiden Völkern sahen diese von Staat und Kirche in gleicher Weise vernachlässigt, 
wenn nicht bedroht; so gewann auf beiden Seiten eine antikatholische Stimmung Raum. Man 
beginnt nach einer „deutschen“ bzw. „slawischen“ Religion Ausschau zu halten. Deutsche er- 
blickten diese im Protestantismus Bismarcks und der Hohenzollern, Tschechen in der russischen 
Orthodoxie oder in der hussitischen Überlieferung. Auf (sudeten)deutscher Seite wirkte ver- 
schärfend die Anwesenheit tschechischer Seelsorger in deutschen Gemeinden — der deutsche 
Priesternachwuchs war in der liberalen Ära beängstigend zurückgegangen. So fand die „Los von 
Rom“ - Bewegung (1897 ff.) gerade in Nordböhmen einen günstigen Boden vor. 


Einige zeitaufgeschlossene deutsche Priester gelangten indes zur Überzeugung, daß dem Pro- 


blem „ Kirche und Nation“ anders begegnet werden müsse, als die kirchlichen Vertreter es bis- 


her getan hatten. Gerade das für die Zeitnöte so aufgeschlossene Trio Opitz - Frind - Schindler 
sah hier eine Aufgabe. Das Nationalbewußtsein dürfe nicht vorwiegend negativ bewertet wer- 
den, ihm müsse ein Platz im christlichen Wertekosmos zugestanden werden. In diesem Sinne 
sprachen Schindler und Opitz am Katholikentag im nordböhmischen Städtchen Georgswalde 
1888 über „Nationalität und Christentum“. (24) Ihr Kampf galt zwei Fronten: dem übertriebe- 
nen Nationalismus auf der einen, und der Scheu gegenüber dem Nationalen auf katholischer 
Seite. Es gebe eine Synthese von deutsch und katholisch, wie dies beim tschechischen Katholizis- 
mus längst der Fall sei. 
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Schindler ist noch einmal in dieser Frage tätig geworden. In Böhmen hatte sich während der zweiten Jahr- 
hunderthälfte im bis dahin gemeinsamen Verbandsleben die nationale Trennung NR 
1883 wurde auch die Prager Universität in eine deutsche und tschechische gelelk Die Teilung gri i Ja au 
kirchliche Verbände über. Der nationale Friede schien eine solche Ve der Reibungs u en r 
fordern. Im Sudetendeutschtum, bei Geistlichen und Politikern, kam auch die Forderung eh 
langem als notwendig empfundenen Vermehrung der Bistümer die a I Kae 
m.a.W.,neue Bistümer als „nationale“ zu gründen. Der Streit darüber ae an I den Alldeut- 
Kreise, der tschechische Klerus widersetzte sich diesem Plan, da deutsche Bistümer eıner von 


| dieses 
schen erhofften politischen Zerreißung Böhmens Vorschub rt u. ne a Nr 
Streites — die „Los von Rom“- Bewegung war inzwischen ın ie nn Gutachten zu dieser 
Agliardi von Schindler, der ihm aus der christlich-sozialen Arbeit bekannt war, a a Auen 
Frage. Schindler macht in seiner Denkschrift (wahrscheinlich um 1900) die Ta retro er be- 
chiger Seelsorge für die erfolgreiche Kirchenaustrittspropaganda der Alldeutsc 6, nbenuhhr u West- 
fürwortet daher die Schaffung einer neuen Diözese in dem N en an: ni m m scheinen sowohl 
böhmen (Sitz: Eger oder Marienbad). In der national-politisch BE. Aue zu haben os) 
Regierung wie Kurie die Diözeseregulierung in Böhmen für nicht ee ' 


Fest steht, daß die Opitzianer — anders als die katholischen Konservativen r FR ne 
tendeutschen die Gegensätze von Nationalismus und Katholzeinus Pi Rn Sr nie 
zu entschärfen vermochten. Schindler schreibt sich später das Verdiens a en a 
bahnbrechend gearbeitet zu haben: „Durch das deutsche TA von Rom“ gestaut...“ 
Böhmen kirchlich gangbar machte, wurde die a N f Erden nächst Gott sein 
(26) Seipel sagt in seinem Nachruf auf Schindler, daß dieser ” Count 
deutsches Volk am meisten und vollkommensten geliebt en Al e NE N Staitelaael 
Beschäftigung mit dem Fragenkreis um Volk, Nation und = DR OR 

Titel seiner bekanntesten Schrift (1916) — auf seine Schuleba,nen 


WISSENSCHAFT UND STUDIENREFORM 
als Moraltheologe ist näher zu bestimmen. Ignaz 


ihm kann man mit 
Seipel würdigte sie nach dem Tode seines Lehrers an Se dazu da ist, um 
Recht sagen, daß er die Moraltheologie als jene Wissenschaft ” 4 Erle ihn wärseite Wisseh 
es den Menschen leicht zu machen, gut zu SEIN, rn a aufrichten sollte. Er hat lieber 
Schaft nicht etwa eine Lehre, die nur var ON) ; e lee ER weil er erkannte, daß es dem 
2 a re Er on we er in einer ungünstigen ER er rl 
Ic eine Tebt, so ist er von seiner Moraltheologie Er a I ah 
schaftslehre übergegangen ...“ (29) Sein wissenschaftliches aup : 


ihti | dsten Systemati- 
ie“ (Wi 4), reiht ihn unter die bedeutendste 
Da ber a nn daß die Moraltheologie den realen 


Schindler hält es für u | Baskhiun 
an Ki den Ergebnissen anderer russ VRR Sr (32) : 
nr jr I) Bei alledem bleibt jedoch auch die Soziologie wertgebunde 
schenke. 


Schindlers eigene wissenschaftliche Leistung 
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19 selbstverständlich fügt sich in das geistige Bild Schindlers, daß auch ihm das Auseinander- 
ER Fan Kirche, wie es im Laufe des 19. Jahrhunderts zusehends in Erscheinung 
FE gg En und er auf Mittel und Wege sann, die verlorengegangene Einheit 
Programm die Wi 4 rmunterung gıng ‚auch vom Pontifikat Leos XIII aus, zu dessen 
Amann RT von Kirche und Kultur gehörte. Nach dem Vorbild der 
Ya DR nr ern (1876 ff.) kam es 1889/91 in Österreich zur Gründung der 
te “ . ie jene wollte sie ein Sammelpunkt katholischer Gelehrter und Wissen- 
Fa = Da Rap war die Tatsache, daß die Kirche sich in der Defensive befand, 
Titel „„Apolo ni en Publikationsreihe der wissenschaftlichen Abhandlungen trug den 
mon Anfang un — wie beider christietne 
er deren nn as IBAmaNKer ung die Seele der Vereinigung. Von 1892 bis 1913 war 
Sektion für DS elichatfe ae zn in der von ihm begründeten und geleiteten 
SR äm Herzen larihm en ( 1892, seit 1895: Sozial- und Rechtswissenschaften). 
Ende Po ie nformation über. den Stand der theologischen Wissenschaften 
besuchte er auch nach ge katholische Wissenschaftspflege in Deutschland. So 
DentscHland Bei e; Öglichkeit die Jahresversammlungen der Görres-Gesellschaft in 
rühmt gewordene Selb solchen Gelegenheit — in Konstanz 1896 — hatte er v. Hertlings be- 
nn . en katholischer Kulturarbeit gehört und die schicksalhafte persön- 
KrausdemiH mit Albert Ehrhard gemacht. (34) Vieles spricht dafür, daß ihm Hertlings 
s dem Herzen gesprochen war. Sein Reformwille mag sich bestätigt gefühlt haben. 


Si Na Be Schindler auch zu den wenigen Professoren der Theologischen 
che Re ückständigkeit des theologischen Studienbetriebs, der bis dahin 
as aches nterrichten war, überwinden wollten. Beim Biblisten W. A. Neumann OCist, 
I Bi sehr vielseitigen Kollegen, scheint — wenn man von Carl Werners Vorarbeit 
Ener u gelegen zu haben, wenigstens soweit es die Einführung wissenschaft- 
dandieem er 3 5 (35) Bisher hatte es keine systematische Anleitung der Hörer zu selb- 
en Fe s tlichen Arbeiten gegeben. Zum Reformprogramm gehörte auch der Aus- 
N. ar Lehrstühle und die Berufung auswärtiger Professoren. Seit 1897 
Ne & e akultätskommission — bestehend aus Schindler, Kopallik und 
gehabt, ein Jahr spä arangelegenheit. Inzwischen hatte Schindler das Konstanzer Erlebnis 
sähe: en im De I die Studienreform durch die Berufung Albert Ehrhards einen ent- 
Deutschland en ß a ee 
an der Jahrhundertwende. (37) . (36) „Ein neues Säkulum“ für die Fakultät erwartet er 


DIE FREUNDSCHAFT EHRHARD -SCHINDLER 


an nen zu Ehrhard sind wir durch die im Ehrhard-Nachlaß befindlichen 
völldsgeich ilEbzeich Puch . Die sachliche Zusammenarbeit, die sofort intensiv einsetzte, 
schaft, Zisanmienfa de tudienreform an der theologischen Fakultät und in der Leo-Gesell- 
ie le iR ur Ben sich zur ersten sagen: Ehrhard schwebte vor, die Wiener Fakultät 
nahte die Eıfah amals durch Harnack repräsentierten evangelischen in Berlin zu machen, er 

ie Erfahrungen aus dem Studienbetrieb an den deutschen Universitäten ein, die be- 
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hördliche Zusage der Einrichtung eines wissenschaftlichen Seminars hatte er zur Vorbedingung 
seiner Berufung nach Wien gemacht. Schindler und Ehrhard stehen um die Jahrhundertwende 
in der vordersten Linie im Kampf um die Neuordnung an der Fakultät, nur wenige Kollegen 
sind verläßliche Mitstreiter. Dies und die Schwerfälligkeit der kirchlichen Bürokratie, dazu noch 
Unverständnis in den eigenen Reihen, bekamen die Reformer bald zu spüren. (39) Während der 
kurzen Wiener Zeit Ehrhards (1898 - 1902) wurden lediglich einige Seminare und die Fachprü- 


fungen (anstelle der Semestralprüfungen) realisiert. 
und bewegende Kraft schätzte, die dem wissen- 


Katholizismus neue Impulse geben sollte, band 
Ehrhard wurde auch die Verbindung mit der 


Schindler, der in Ehrhard eine große anregende 
schaftlich-kulturellen Leben des österreichischen 


ihn sofort an die Leo-Gesellschaft. (40) Durch 
Görres-Gesellschaft intensiviert. Es lag ihm sehr daran, Ehrhard einen möglichst weiten Reso- 


nanzboden zu sichern. In der Tat gewann Ehrhard dadurch auch viele persönliche Freunde im 
außertheologischen Bereich (Pernter, Hirn u.a.). Er beantragte 1899 die Beteiligung der Leo- 
Gesellschaft an der Erschließung der Vatikanischen Archive, ferner die Herausgabe eines 


„Archivs für österreichische Kirchengeschichte“ und eine „Kulturgeschichte des 19. Jahrhun- 
derts“. Sehr früh rückte Ehrhard in das Direktorium der Gesellschaft eın (1899); er wurde Mit. 
glied der im selben Jahr begründeten Verbandsrevue „Die Kultur“, deren Name wahrscheinlich 
auf seine Anregung zurückgeht. Unter seinem Einfluß werden die bisherigen „Apologetischen 
Studien“ umgestaltet und als „Theologische Studien“ weitergeführt, er wird deren Mitheraus- 
geber. In den Veranstaltungen der Gesellschaft spricht Ehrhard über Themen, die ihm beson- 
ders wichtig erscheinen. Um die Einwurzelung Ehrhards in Österreich besorgt, hatte Schindler 
bereits zu Beginn angeregt, sein (ostkirchliches) Forschungsgebiet mit Österreichs Überliefe- 


rungen bzw. Aufgaben in Verbindung zu bringen. (41) So sprach Ehrhard 1898 über „Die orıen- 
talische Kirchenfrage und Österreichs Beruf in derselben“. (42) Auch an der Behandlung 
geschichtsphilosophischer und methodischer Grundfragen der geschichtlichen Forschung lag 
Schindler. 1900 sprach Ehrhard u.a. über „Die katholische Kirche und die moderne Kultur 
„Chamberlains Grundlagen des 19. Jahrhunderts“ und am 10. Juni 1901 über den „Katholizis- 
mus und das 20. Jahrhundert“. Das Thema „Kultur“, in Verbindung mit dem Säkulargedanken 
(Jahrhundertwende!),kehrt immer wieder, die große Herausforderung der Zeit wird erkannt. Mit 
dem letztgenannten Vortrag hatte Ehrhard die These seines gleichnamigen, im Manuskript voll- 
endeten und berühmt gewordenen Buches angesprochen. Ein Augenzeuge berichtet von der 
Begeisterung, die von der Mehrheit der Zuhörer — allen voran der Vorsitzende, der Feldbischof 
Dr. Belopotocky, dem das Buch gewidmet sein wird — dem Referenten entgegengebracht 


wurde. (43) 

chkeit nach dem Erscheinen des Buches 
ang von Wien nach Freiburg, seine De- 

h Wien, die Schwierigkeiten, die seiner erstrebten Rückberu- 

d die Bemühungen seiner Wiener Freunde, diese zu über- 

Darstellung bekannt. Hier geht es um Schindlers Stellung 

ards. Zuvor ist jedoch das persönliche Verhältnis der 


ungen, die in der Öffentli 


Die heftigen Auseinandersetz 
hards überstürzter Wegg 


(anfangs 1902) entstanden, Ehr 
pressionen und sein Heimweh nac 
fung nach Wien entgegenstanden, un 
winden u.s.w.sind durch A. Dempfs 
zum „reformkatholischen” Programm Ehrh 


beiden zueinander näher zu bestimmen. 
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Schindler, als ruhiger und abwägender Kopf bekannt. und Ehrhard, der eine weiche. sensible Natur war, 

begegneten einander sehr früh in herzlicher. uneigennütziger Freundschaft. Sie müssen eine große 

Gemeinsamkeit im Grundwollen. wahrscheinlich aber auch eine gewisse Ergänzungsbedürftigkeit gespürt 
haben. Die Freundschaft gewann noch an Tiefe und Kraft, als 1902 Ehrhard sich hilflos einer schwierigen 
Lage ausgeliefert sah. Damals schrieb Schindler dem Trostbedürftigen in Freiburg: „Seit meinen Kinder- 
jahren habe ich mich noch mit keinem so rasch und innerlich gefunden, als mit Dir“. (44) Duzfreunde (45) 
seit 1899, verraten. Schindlers Briefe einen liebevoll-scherzenden Umgang. Energisch rüttelt er aber auch 

den Freund auf: „Du mußt Dich mit ganzer Manneskraft aus der jetzt verfehlten Grübelei herausreißen! 
(46) Die Entfernung spielte jahrelang keine Rolle, Ehrhards Mitarbeit in der Leo-Gesellschaft wurde fortge:- 

setzt, ihre Korrespondenz erreichte in den Jahren 1902 - 1908 den Höhepunkt. Sie trafen einander auf ge- 

meinsamen Reisen, so begaben sie sich in der Weihnachtswoche 1902 nach Rom. um dort — mit Erfolg -- 

Verständnis für den angefeindeten Buchautor und seine Sache zu erwirken. (47) 1902 und 1905 war E' rhard 

Feriengast in Schindlers böhmischer Erzgebirgsheimat. (48) Er lernte auch Schindlers alte Mitstreiter Frind 

und Opitz persönlich kennen. Nach 1908 wird Ehrhard schweigsamer. während der Kriegsjahre kommt der 
Briefwechsel fast zum Erliegen. Als Ehrhard 1922 in Bonn die Todesanzeige Schindlers erhält, schreibt er auf 
deren Rückseite: „Mit ihm habe ich meinen besten Freund verloren. Immerdar will ich seiner gedenken. bis 
auch ich die Reise nach dem Jenseits antrete. R.i.p.“ (49) Die Bindung an den Freund ging so weit, daß Ehr- 
hard den nach dem Tode Schindlers in Not geratenen weiblichen Hausangestellten bis kurz vor seinem Hin. 
scheiden (1940) — also fast 20 Jahre hindurch! — regelmäßig finanzielle Gaben zukommen ließ, (50) 


SCHINDLER UND DER „REFORMKATHOLIZISMUS*“ 


Schindlers erste Stellungnahme zum „Reformkatholizismus“ scheint die kurze Besprechung von 
Hermann Schells aufsehenerregender Broschüre ..Der Katholizismus als Prinzip des Fort: 
schritts“ (1897) im Rezensionsorgan der Leo-Gesellschaft gewesen zu sein. (51) Er anerkennt, 
dal die Schrift zahlreiche ..lichtvolle Ausführungen zur Zerstreuung von Vorurteilen gegen 
den Katholizismus, als wäre er wahrer geistiger Freiheit feind“ enthalte. Schell führe aber auch 
Krieg gegen die „Genossen des eigenen Lagers“. Die persönlichen oder lokalen Hintergründe 
solcher Polemik seien ihm nicht bekannt. „Jedenfalls haben wir es hier offenbar mit einer 
Überschreitung der Grenzen maßhaltender sachlicher Kritik zu tun.“ Es ist bekannt, daß Ehr- 
hard, obwohl Schell freundschaftlich verbunden, eine kritische Stellungnahme verfaßte, von 
deren Veröffentlichung er jedoch Abstand nahm. Schindler billigt diese Zurückhaltung: Schell 
erscheine selbst fast aller Fehler schuldig, die er an anderen tadelt. „Wünschen würde ich aus 
ganzem Herzen, daß keine ernste Polemik gegen Schell aus Fachkreisen eröffnet würde, welche 
nicht strengstens den Ton wohlwollender sachlicher Kritik wahrt“. (52) 


Kämpferische Sachlichkeit zeichnet Ehrhards „Der Katholizismus und das 20. Jahrhundert“ 
(1901) aus. Sein Inhalt, oft wiedergegeben, sei hier nur angedeutet: Die formenden Kräfte der 
Neuzeit — Subjektivismus, Laizismus, Humanismus, Historismus und Empirismus, Nationalis- 
mus — stehen, wenn nicht übersteigert und mißbraucht, in keinem absoluten Gegensatz zum 
Katholizismus. Um die historisch gewordene Kluft zu schließen, haben sowohl Kirche wie Zeit- 
kultur vieles zu überwinden. Die Kirche müsse vom Modellcharakter des klerikal geprägten 
Mittelalters loskommen, sie müsse die führende Stellung der Theologie im Geistesleben zurück- 


gewinnen, die Philosophie besonders pflegen, ein übersichtliches philosophisch-soziologisches 
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Geschichtsverständnis erarbeiten, in Kunst und Literatur SEE un an - 
bildungsbewegung teilnehmen und der Nationalität in A or ar 
drucksmöglichkeiten gewähren. Im Vorwort seiner Schrift sagt E rhar er en are 
fassung seine Wiener Erfahrungen veranlaßt hätten. Er N N te Te 
Rom“-Bewegung. Aber auch das Erscheinen des kurz vorher ın Wen 


“(Mi ‚ (53) 
Houston Steward Chamberlain: „Die Grundlagen des 19. Jahr den Ri nz 
eines der größten literarischen Ereignisse zur Jahrhundertwende, e einer. ausführlichen. Be- 
war auch Ehrhard von dieser Diagnose und Prognose fasziniert. findet es anregend und 
sprechung (54) nennt er es meisterlich und virtuos BL Fehler gutzumachen, 
lehrreich, auch in dem Sinne, weil es zum Nachdenken Ten in Österreich für die katho- 
welche Tätigkeit zu entfalten sei, „wenn die gebildeten Kreise Be werden sollen. Auf diese 
lische Kirche erhalten bleiben beziehungsweise Ve näher eingehen.“ Die Anklage 
Gesichtspunkte werde ich in einem anderen Zusammen Ei d der germanischen Zivilisation 
Chamberlains, daß die katholische Kirche der eigentliche ei are vernichtend, went. sie 
und Kultur sei, habe ihn tief getroffen; > a Ten auf Chamberlains Her- 
wissenschaftlich haltbar wäre. So ist Ehrhards Buch auch & 


ausforderung zu verstehen. (55) 


| ines Buches sich nicht mit 
Es ist schwer vorstellbar, daß Ehrhard während der Vorbereitung seines DU 


j t. Hatte er doch einige 
seinem engen Freunde Schindler über dessen Thematik SEES ne EN 
Monate vor dem Erscheinen den Gegenstand in der Gar Rn BE 
dargelegt. Jedenfalls hat Schindler zumindest dem Ga N Ra aa a 
Stimmt. (56) Wenn es auch schwierig ist, Näheres über Schin 


tändlicherweise keine 
des Werkes zu ermitteln, da es zur Zeit des Wiener ea ® hätte Ehrhard zum 
Kor respondenz gab, so läßt sich doch einiges vermuten bzw. ki a: nes 
nationalen Problem kaum einen kompetenteren Gesprächspar ihre letzte Schärfe, wie sie um die 
Dem Elsäßer Ehrhard war diese Frage gewiß nicht frenc: I aus Böhmen kommende Sozio- 
BEBeeIDerinenge in ins FE Wie en mit diesem Problem befaßt war, 
lo | interpretieren. WIE SCH! önnte Schindler bei- 
ge Schindler am ehesten zu nu Volksbildung kör A 
wurde bereits erwähnt. Auch zum Zusammenarbeit mit Opitz darin 


Setragen haben. (57) Hatte er doch u = Tb Geacet das System der Vortragskurse mit 
zehntelange Erfahrung. Er selbst hatte in der Leo- 


| ice Bischöfe möchten 
| derung Schindlers, die | | 
Sache a ee: bei Ehrhard wieder. (59) Auch in der Be 


ich N 
Sach heranziehen, findet sıc tte sich bekanntlich als 
vertungde Miuelaers könnte u a in cz losgelöst. (60) Auf- 
Sozi | ih von Vogelsangs Idealısie - d Schindlers Grundan- 
ne An mit Recht bemerkt — daß bei Erhar 


int. (61) 
liegen der sozialen Sendung der Kirche nicht aufscheint. ( 


Schindler dem Freund nicht nur menschlich, 
(anonymen) Besprechung unterstreicht er Ehr- 
i eschränkten und einseitigen Auffassung 


Im Streit um Ehrhard, der jetzt ausbra 
Sondern auch in der Sache beigestanden. In ei 


: b 2 
hards Appell an die Katholiken, sich von einer ei Schrift „tausende Leser und begeisterte 
| e ünsc » 
vom Wesen der Kirche“ zu lösen. (62) Er w 


tin Rösler CSsR — in diesem 

Befolger“. Dem österreichischen Hauptkriiken Ehrbasion” en warf Schindler. dies 
f sc 

Fall der theologische Sprecher des Wiener Erzbl je 


Ungerechtfertigte und Schädliche seines Angriffs vor. (63) In der „Reichspost“ greift er zugun- 
sten Ehrhards gegenüber Bischof Keppler von Rottenburg ein, (64) der sich von Ehrhard immer 
mehr distanzierte. Von weiteren publizistischen Äußerungen nahm Schindler Abstand. da ihm 
— dem Polemik von Natur nicht lag — wie im Falle Schell so auch jetzt an baldiger Beruhigung 
der Gemüter gelegen war. Außerdem glaubte er als der eigentliche Leiter der Leo-Gesellschaft 
sich von betonter Parteinahme enthalten zu müssen, da nicht alle Mitglieder mit Ehrhards 
Thesen übereinstimmten. An Kritik aus ihren Reihen hat es nicht gefehlt. (65) 


In Schindlers Briefen wird der österreichische Frontverlauf in etwa sichtbar. (65a) Seine eigene 
Zustimmung zu Ehrhards Richtung bekundet er darin wiederholt, besonders dann, wenn Ehr- 
hard ıhm seine weiteren Veröffentlichungen, die sich mit dem Buch von 1902 berühren, zu- 
sandte. So schreibt er am 21.8.1906 unter dem Eindruck der Erfolge der kulturkämpferischen 
Liberalen in Frankreich und Ungarn: „Deine Perspektive ist zweifellos richtig! Wir gehen der 
Vollendung der Säkularisation allenthalben entgegen; das religiöse Leben wird in schweren 
Kämpfen neue äußere Formen suchen müssen.“ (65b) Der sonst so gedanklich und sprachlich 
disziplinierte Schindler spart in der Vertraulichkeit der Briefe nicht mit wenig schmeichelhaften 
Worten für die integralistischen Gegner, die er einmal global als „Fliegengeschmeiß“ oder die 
„alte Kirchenrettungsgesellschaft“ apostrophiert. (66) Innerhalb der Wiener theologischen 
Fakultät war der Dogmatiker Ernst Commer, für dessen Berufung Schindler sich einst eingesetzt 
hatte, (67) der entschiedenste Gegner Schells und Ehrhards. Kurz nach dem Erscheinen seiner 
Schellkritik („Hermann Schell und der fortschrittliche Katholizismus“ 1907) berichtet Schindler 
seinem Freunde: „Von Commers Buch habe ich nur gehört, gesehen habe ich es nicht und mag 
es auch nicht sehen. Lassen wir den Ducker! Er schleicht mir gegenüber wie ein Mann von 
bösem Gewissen“. (68) 


Bei Ehrhards kritischer Stellungnahme zu den gegen den Modernismus gerichteten päpstlichen 
Dokumenten des Jahres 1907 (Dekret „Lamentabili“ und Enzyklika „Pascendi“) scheint jedoch 
Schindler etwas den Atem angehalten zu haben. Ehrhard hatte in dem Artikel über „Die neue 
Lage der kath. Theologie“ (69) vor dem in Aussicht genommenen und vom Klerus abzuverlan- 
genden Antimodernisteneid als unverdientes Mißtrauensvotum gewarnt, desgleichen vor den 
Eingriffen in die Methoden der Forschung, da diese den Bestand der theologischen Fakultäten 
an den staatlichen Universitäten gefährdeten. Schindler gab — anscheinend auch im Namen 
einiger Wiener Freunde — brieflich seiner Genugtuung Ausdruck, daß Ehrhard die ihm von 
Rom und seinem Bischof abgeforderte Loyalitätserklärung abgab und so der Zensurierung ent- 
ging. Er möge sich „nicht herausfordern lassen zur öffentlichen Behandlung von kirchlichen 
Zeitfragen spinöser Art.“ (70) Hier mochte Schindler befürchten, daß beharrliche praktische 
Reformarbeit in öffentlicher Auseinandersetzung von aufbrechenden Leidenschaften getrübt 
und, von der falschen Seite beifällig aufgenommen, mehr behindert als gefördert würde. Das 
Stigma der kirchlichen Verurteilung für Reformen, die er und Ehrhard sich nur als innerkirch- 
liche vorstellen konnten, war unter allen Umständen zu vermeiden. 


Der Briefwechsel hatte zu erlahmen begonnen, Schindler beklagte sich über „Schreibfaulheit“ 
des Freundes. Als 1910 der Antimodernisteneid und die Vorzensur der Vorlesungstexte förm- 
lich vorgeschrieben wurden, fühlten sich die theologischen Fakultäten Deutschlands und Öster- 
reichs schwer getroffen, hatten sie sich doch seit mehreren Jahren gegen den. liberalen Vorwurf 
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der Unwissenschaftlichkeit zu wehren. Die beiden Freunde tauschten nochmals ihre Gedanken 
und Sorgen aus. „Es ist ein Jammer, wie wenig man uns traut”, schreibt Schindler und bittet 
Ehrhard um Nachricht über das Vorgehen der Straßburger Fakultät. (71) Schindler wurde von 
seinen Kollegen beauftragt, das Ansuchen zu verfassen, worin die Bischöfe gebeten werden, von 
beiden Forderungen Abstand zu nehmen. Der erste Entwurf des Kanonisten Rudolf von Sche- 


rer war „zu kantig“ ausgefallen und daher nicht brauchbar. Schindler sprach sich, wie Er Ehr- 
hard mitteilt, gegen die Opportunität der Forderungen aus,,mit allen Gründen, die sich gegen 
dieselben einwenden lassen“. Er bestreitet jedoch, daß der verlangte Eid sich auch auf die Mr 
schaftliche Freiheit beziehe, wie Ehrhard es annimmt. Nur die Verurteilung des „dogmatischen 
Modernismus“ sei gefordert. „Jedenfalls bitte ich Dich, keinen stürmischen Vorstoß zu machen; 
Du würdest damit sitzen bleiben.“ (72) 


Die österreichischen Bischöfe teilten die Bedenken der Fakultäten nicht — Prag und Graz 
hatten sich ähnlich geäußert (73) —, sondern verlangten die jährliche Vorlage der „Thesen und 
Lehrtexte“ und die Ablegung des Eides bis Jahresende, von dessen jährlicher mer sie 
in Rom um Dispens ansuchen wollten. (74) Schindler dazu: „Inzwischen erschien die NR ung 
im „Osservatore Romano“, daß die Eidvorschrift nicht für Theologieprofessoren an den . 
universitäten gelte, worauf wir beides, Eid und Textvorlegung, ablehnten. In Graz Re ” 
Bischof die Professoren bereits vereidigt ... Hoffentlich ist mit diesen Plackereien endlich Ru e 
wenn man nicht in Rom wieder was Neues aussinnt.” Bekanntlich hat CE Episkopat Deutsch- 
lands diese Milderung für die deutschen Fakultäten bei der Kurie erwirkt, in Österreich en 
hat die der integralistischen Zeitstimmung mehr Rechnung tragende Bischofskonferenz an der 


Strengeren Interpretation festgehalten. (75) 

Schindlers Eintreten für Ehrhard blieb nicht ohne Folgen. Spannungen entstanden In der a” 
Gesellschaft. Der Chronist jener Jahre spricht von Meinungsverschiedenheiten, ai > 
keiten und Trübungen früher bestandener herzlicher Beziehungen als He 3 un 
Weiteren Aufstieg der Gesellschaft: „Man kann sagen, daß die Leo-Gesellschaft A | m“ Bi 
keit Ehrhards an ihrer Hochstellung und Wertschätzung Schaden gelitten hat.” ( h as a“ 
trauen gegen Ehrhard hatte auch Schindler zu spüren bekommen. Ehrhard, dem oasaika . 
der Prälatentitel entzogen worden war, glaubte durch sein weiteres Vesbleinen u Ne 
Gesellschaft und auch Schindler zu belasten. Doch Schindler antwortet a ae 
kein Platz mehr sein wird, werde ich Dir's mitteilen; dann gehe ich aber mil, x ) N Abs 
das Generalsekretariat, das er seit der Gründung innegehabt hatte, a tan 
die Ablehnung getroffen zu haben, die er vom Wiener Erzbischo‘ Se Schindlers von der 
dieser 1909 bei der Besetzung des Linzer Bischofsstuhles die  beawen Re a 
Kandidatenliste durchsetzte. Gruscha war Schindler schon seit dessen a IC sh re = 
ment am Beginn der neunziger Jahre nicht sehr geneigt, (78) und Ar a (79) 
Ursache für seine Ablehnung sehen zu müssen, wie aus seinem Brief an N A Re 

In Wahrheit war es jedoch seine treue Freundschaft zu diesem ..Reformkatholiken . 


Das Gefühl, in seinen besten Absichten von den Hierarchen verkannt we 1 A 
sich in ihm fest. als er nach wenigen Monaten auch von der een u a, 2 
seiner Heimat. Leitmeritz, ausgeschlossen wurde. In beiden In a . er wo 
Regierung. Im letzten Fall soll der Erzbischof von Prag. Kardinal Skrbensky. all 
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Gründen gegen ihn gewesen sein, zählte er doch mit Opitz und Frind zur deutschbewußten 
Richtung im Klerus und unter den Christlichsozialen. (81) Immerhin erhielt Schindler als Trost 
für erlittene Enttäuschungen den Titel eines „‚Apostolischen Protonotars“. (83) Schindler strebte 
gewiß) nicht nach äußeren Ehren, doch mag er im Bischofsamt die ungleich größeren Möglich- 
keiten, seine Vorstellungen zu verwirklichen, gesehen haben. 


Die Erfahrungen jener Jahre hatten bei Schindler eine gewisse Resignation zur Folge, die er je- 
doch fast vollständig zu verbergen wußte. Immerhin zog er sich aus vielen Ehrenämtern und 
weitgehend auch aus dem Verbandsleben zurück. (84) Zugleich mit seinem Rücktritt als 
Generalsekretär der Leo-Gesellschaft wollte er 1913 als Professor in den Ruhestand gehen, doch 


ließ er sich auf inständiges Ersuchen des Kultusministers und des neuen Erzbischofs, Dr. Piffl, 
bewegen, davon abzusehen.(85) 


Zu fragen ist noch, welche Wirkung Ehrhard auf Schindlers geistige und wissenschaftliche Welt 
hatte. Schindler hat unter dem Einfluß seines Freundes zweifellos die geschichtliche Dimension 
der Kirche, ihrer Lehre und ihres Wirkens deutlicher als bis dahin gesehen. Es fällt auf, wie er sich 
in Parallele zum dogmenhistorischen Interesse Ehrhards — allerdings auch der Zeit — 
zunehmend Themen der Moraltheologie und Ethik unter historischem Aspekt — gleichsam als 
Ergänzung zur spekulativen Systematik, worin er Meister war — zuwendet. In seinen 
Seminaren behandelte er u.a. moralgeschichtliche Themen und veranlaßte seinen Schüler Seipel, 
in dieser Richtung zu arbeiten. (86) Auf diese Weise entstand Seipels Habilitationsschrift über 
„Die wirtschaftsethischen Lehren der Kirchenväter“, die Schindler zusammen mit Ehrhard als 
Band 18 (1907) in die Reihe der „Theologischen Studien“ aufnahm. (86a) Sein Plan jedoch, eine 
umfassende Geschichte der Moraltheologie und Ethik zu schreiben, den er 1908 zum ersten 
Male erwähnt, blieb unausgeführt, wenngleich er ein umfangreiches Material zusammentrug. 
(37) In diesen Zusammenhang wird man auch seine Bemühung um die Berufung Martin Grab- 
manns aus Eichstätt an die Wiener Universität stellen müssen. (88) Grabmann, der große Erfor- 
scher der Scholastik, hatte in Wien den Lehrstuhl für Dogmatik von 1913 bis 1918 — bis zu sei- 
nem Ruf nach München — inne. 


EIN „REFORMKATHOLIK”? 


War Schindler ein „Reformkatholik“? Wenn Albert Ehrhard ein solcher gewesen ist — was sein 
Biograph A. Dempf verneint (89) —, dann war es auch Schindler, der zumindest Ehrhards Rich- 
tung und Grundthesen bejahte. Beide wollten jedoch mit der damals so bezeichneten Strömung 
nichts zu tun haben. Schindlers Verhältnis zu Ehrhard wurde überdies von ihm wohlgesinnten 
Zeitgenossen mehr als persönliche Freundestreue denn als Gesinnungsgemeinschaft betrachtet. 
Es mochte auch die beeindruckende Integrität des Priesters und Gelehrten Schindler davor abge- 
schreckt haben, ıhn einen „‚Reformkatholıken” zu nennen, was ın der vom Integralısmus ımmer 
mehr beherrschten Atmosphäre Wiens als schwerer Makel gegolten hätte. So konnte es dahin 


kommen, dal} Seipel im Nachruf auf den hochverehrten Lehrer, diesen in Schutz nehmend, 
meinte sagen zu müssen: „Es hat eine Zeit gegeben, in der manche kleinere Seelen als die seinige 
ein wenig an ihm gezweifelt haben ... Schindler war mit Ehrhard aufs engste befreundet; er 
schätzte an ihm, daß er so viel in unser Wien hereingebracht, daß er so viel für eine 
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Verbesserung und Vertiefung der wissenschaftlichen Arbeit der Theologen getan hat, und er 
hielt dem Freunde Treue, zweifelte nicht an seinem guten Willen und ließ es selbst geschehen, 
daß man deswegen, weil er aus Freundestreue nicht gegen eine Bewegung, der er innerlich Er 
fremd war, Stellung nahm, ihn selbst ein wenig verdächtigte. Aber wie hoch stand er über a 
dem! Er sah selbst in Auswüchsen der Kritik keine Gefahr für die Kirche, die ihm ja die 
Schöpfung des Herrn selbst war, auf dem Felsen Petri gegründet.” (90) Seipel nen rg A 
chen Zusammenhang als der „‚guten Jesuitenschule* zugehörig. Ungewollt würdigt der Nachru 
des Fakultätskollegen Prof. Zehentbauer ein Gemeinsames Schindlers und Ehrhards, 
Wirken für die Leo-Gesellschaft er als nachteilig beurteilt, wenn er das Erbe IE « . 
schreibt: „Nicht bloß klagen über der Zeiten Unbill, noch weniger moderne Wissenscl a n i 
Kunst sowie deren Vertreter und Institutionen gröblich befehden”, sondern durch „positive Le 
Stung die Gegner der christlichen Weltanschauung widerlegen.“ (91) 


e — einer der beliebtesten Topoi im kirchlichen Sprach- 


gebrauch zwischen den beiden Vatikanischen Konzilien — und DT na 
jeder Diskussion stand, so zeigt er doch ein unabhängiges Urteil gegenüber : ale wi 
im persönlichen Bereich. Der Publizität abgeneigt, äußerte er seine Kritik, ie Aue DER 
konnte, nur im vertrauten Kreise, so in seinen Briefen an Ehrhard. Im SÜnge Fran De 
pat sah er viel Unbeweglichkeit, (92) auch hohles Autoritätsgehabe En an eben 
halten gegenüber dem kurialen Zentralismus. (94) Er beklagt bitter, da Er en 
mühungen in Rom nicht gelungen sei, für den um die katholische Sac 


n hwärzt und 
it; 2 | . „Er ist als Unruhestifter angesc 
Ambros Opitz den Titel „Monsignore“ zu erwirken ee tet ber ehe (95) In der Sache 


deshalb eines Titels nicht würdig, den man sonst tür ) ‘an Forderungen, wie in manchen 
des Antimodernisteneides schreibt er: „Rom ist in diesen seınen ke Iite. Und 
f ht für möglich halten sollte. 


anderen für unsere Länder so ununterrichtet, wie man es nic ; En rare 
unsere Bischöfe haben heute nicht die Kraft, welche zur Begründun® 


ie wä ie wird das enden!“ (96) 
über für uns inopportunen römischen Dekreten notwendig wäre. Nato er 
Auch hält er die Disziplinierung Ehrhards, als die Kurie diesen 1908 aus de 


für überzogen. (97) 


So sehr für Schindler die Treue zur Kirch 


i | in Vertreter des — wie 
Schindler war ein Reformkatholik mehr im zeitlosen Sinne des Wortes, € 


sßhei e lediglich 
man heute sagen würde — aggiornamento. Seine Forderung es ZEN Re , r 
den Sinn, „ewig geltende Wahrheiten und Moralgesetze auf das 5 a ah Pils x ins Auge ge- 
letzung ihres allzeit gleichen Wesens anzuwenden“, (98) währen IE Mira, ABI Green 
faßte und verurteilte Modernismus die Relativität der Lehrinha a a Kllirsenhr 
Schindler zu den Wegbereitern der Erkenntnis von der m 
gebiete“, vor allem hinsichtlich der sozialen und wirtschaftlichen Rea 


Anmerkungen 


un 
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MORALTHEOLOGIE, SOZIALE FRAGE: Hadrossek, P.: Die Bedeutung des Systemgedankens 
für die Moraltheologie in Deutschland seit der Thomasrenaissance. München 1950, 287 - 302 
(= Münchener Theol. Studien Il/2). — Ziegler, J. G.: Moraltheologie und christliche Gesellschafts- 
lehre im 20. Jahrhundert. In: VORGRIMLER, H. - VANDER GUCHT, R.: Bilanz der Theologie 
im 20. Jahrhundert. Bd. III, Freiburg 1970, 326. — Weiler, R. : Katholische Soziallehre unterwegs. 
In: Festschrift für Franz Loidl. Bd. II. Wien 1970. 354 - 370, hier 354. 368(Anm. 5). — 
STUDIENREFORM (Theologische Fi! ııltät): siehe Anm: 35 (Koväcs, Stigler). — 
CHRISTLICHSOZIALE BEWEGUNG: Funder, Fr.: Vom Gestern ins Heute. Aus dem Kaiser- 


reich in die Republik. 3. Aufl. Wien-München 1971, 90 ff. — Funder, Fr.: Aufbruch zur christ- 
lichen Sozialreform. Franz M. Schindler und seine Zeit. Wien 1954. — Miko, N.: Zur Mission des 


Kardinals Schönborn, des Bischofs Bauer und des P. Albert M. Weiß OP im Jahre 1895. Röm. Histo- 


rische Mitteilungen 1960/61, 181 - 224, 187, 188. —Silberbauer, G.: Österreichs Katholiken und die 
Arbeiterfrage. Graz 1966. — Riedl, F. H.: Franz Martin Schindler (1887 - 1922) — Ein Program- 
matiker und Verwirklicher österr. katholischer Sozialreform. In: Ein Leben — Drei Epochen. Fest- 
schrift für Hans Schütz. München 1971, 639 - 660. — Knoll, R.: Zur Tradition der christlichsozia- 
len Partei. Ihre Früh- und Entwicklungsgeschichte bis zu den Reichsratswahlen 1907. Wien 1973 


(= Veröff. d. Inst. f. kirchl. Zeitgeschichte am Internat. Forschungszentrum f. Grundfragen d. Wis- 


senschaft Salzburg 11/3). — Zu IGNAZ SEIPEL: Klemperer, K. v.: Ignaz Seipel — Staatsmann einer 


Krisenzeit. Graz 1976. — Rennhofer, Fr.: Ignaz Seipel als Mensch und Staatsmann. Eine biographi- 


sche Dokumentation. Wien 1972 (= Böhlaus zeitgeschichtl. Bibliothek 2). — Zu ALB. EHRHARD: 
Dempf, A.: Albert Ehrhard — Der Mann und sein Werk. Kolmar o.J. (ca. 1943). — S. auch Anm. 3. 
Eine solche wird erschwert durch das Fehlen eines handschriftlichen Nachlasses. Im Funder-Nach- 
laß} des Haus-, Hof- und Staatsarchivs Wien und im Privatarchiv Dr. Wolfgang Funder (2500 Baden 
b. Wien, Eugengasse 1) sind nur Reste davon erhalten (fast keine Korrespondenz). Vorhanden sind 
dagegen die Briefe Schindlers an Albert Ehrhard im Ehrhard-Nachlaß, Byzantin. Institut D-8069 

Scheyern (Abtei). Diese Briefe wären hinsichtlich der Geschichte der theol. Fakultät, der Leo-Gesell- 


schaft und der Wiener kirchl. Szene noch auszuwerten. Es handelt sich um 158 Briefe und Postkar- 
ten aus den Jahren 1897 - 1921. Dem Byzant. Institut verdanke ich die Benützung des Nachlasses. 
LEXIKONARTIKEL: Staatslexikon, Hrsg. H. Sacher, 5. Auflage, Bd. IV (1931) Sp. 1250 - 1252 

(Joh. Hollnsteiner). — Lexikon f. Theologie u. Kirche, 2. Aufl.Bd.IX(1964) SP.403 (F.Loidl) (kein 
Artikel in der 6. Aufl.). — NACHRUFE: Die feierliche Inauguration des Rektors der Wiener Uni- 
versität für das Studienjahr 1923/1924 am 29.10.1923, 21 - 23 (Zehentbauer). — Jahrbuch der österr. 
Leo-Gesellschaft I (I 1924) 41 - 48 (Seipel) 173 - 182 (Zehentbauer). — Ein (unvollständiges) Ver- 
zeichnis der Schriften Schindlers bei Funder, Aufbruch 161. 

Vgl. Dempf. — Spael, W.: Das kath. Deutschland im 20. Jahrhundert. Seine Pionier- und Krisenzei- 
ten 1890 - 1945. Würzburg 1964, 159 ff. — Schröder, O.: Aufbruch und Mißverständnis. Zur Ge- 
schichte der reformkatholischen Bewegung. Graz 1969, 392 ff. — Aubert, R.: Die modernistische 

Krise. In: Handbuch der Kirchengeschichte.Hrsg. H. Jedin. Bd. VI/2, Freiburg 1973, 435 ff. — 

Dachs, H.: Albert Ehrhard — Vermittler oder Verräter? In: Der Modernismus — Beiträge zu seiner 

Erforschung Hrsg.} Weinzierl, Graz 1974, 213 - 233. — Hofrichter, P.: Modernismus i. Österreich, 
Böhmen und Mähren. Ebenda 175 - 197. — 

Aubert 262 f. 

Schindler nennt Wahrmund einen Kirchenhasser. Brief an Ehrhard 6.4.1908. 

Reformkatholizismus und Modernismus werden manchmal synonym gebraucht. — Zum Problem: 

Lexikon f. Theologie u. Kirche, 2. Aufl. Bd. VIII, Sp. 1085. — Poulat, E.: Histoire,dogme et critique 


8a 


aris 1962. — Csäky, M.: Österreich und der Modernismus. Nach den Be 


dans la cri oderniste. P 
ans la crıse m I Staatsarchivs 17/18 


richten des österr. Botschafters am Vatikan 1910/11. Mitteilungen des Österr. 
(1964/65) 322 - 336. — Aubert 435 If. — Der Modernismus. Beiträge zu seiner Erforschung. Hrsg; 
E. Weinzierl. Graz 1974: Loome, Th. M.: Die Trümmer des liberalen Katholizismus in Grroßbritan 
nien und Deutschland am Ende des 19. Jahrhunderts (1893 - 1903): Die kirchenpolit. Grundlage der 
1914). In: Kirchen und Liberalismus im 19. Jahrhundert. Hrsg. 


G. Schwaiger. Göttingen 1976 (= Studien zur Theologie und Geistesgeschichte des ee 
derts 19). — Trippen, N.: Theologie und Lehramt im Konflikt — Die kirchlichen en n rn er 
gegen den Modernismus im Jahre 1907 und ihre Auswirkungen in Deutschland. ae en 
hard: 110 - 182). — „Modernismus“ im weitesten Sau als zeitaufgeschlossene eye I a 
Z delin svetovych zäpasü o pokrok na poli näbozensk£ho (Katholicky modernismus).[Aus N Io 

schichte der Kämpfe um den Fortschritt auf religiösem Gebiet — Der See ar 
1961 (vervielfältigtes Skriptum). Hier wird sogar der Integralist Ludwig von EBENE z er 
chischen Modernisten der gemäßigt fortschrittlichen Richtung“ gezählt, nz nn en e 
wähnt, jedoch nicht Schindler; Pastor wahrscheinlich wegen seiner um Objektivität bemühten taps 


geschichte. 
Vgl. Hofrichter, Csäky. 
Huber, K. A.: Reformpläne des Josefinismus und das 


Land — Festschrift für Weihbischof Dr. Kindermann. 177 Ar an A 
Der sudetendeutsche Katholizismus — Kräfte, Stukturen, Probleme. Archiv für Kircheng 


von Böhmen - Mähren - Schlesien | (1967) 41 - 61. — Die ae - * u 
von Franz Kordac, Karl Hilgenreiner u.a. festgestellt und beklagt. zn De Er wie siesich 
tschechischen Klerus läßt einen deutlichen Bezug zur Programmatik = AN nz .n. a 
1848 in der Priesterversammlung im Wendischen Seminar in Prag a a eh zii 
kamen Elemente aus der slawisch-katholischen Bewegung = 19. ei des österreichi- 
chat, slawische Liturgiesprache. Vgl. Winter, E.: Der en ft Rabas, J.: Die Cyrill- und 
schen Reformkatholizismus 1740 - 1848. Berlin (Ost) 1962, 315 ff. u H En it 
Method-Idee in den Reformbestrebungen des tschechischen a ho Rabas, J.: Reform- 
Hermenegild M. Biedermann. Würzburg 1971, ne = 1973) 254 - 280. — Krivsks, P.: 
bestrebungen im tschechischen katholischen Klerus. AKGEMS eren Reformbeitiehuiigiittäät 
Das Nachleben des reformkath. Programms F. Nählovskys in den SRUAT E. Winter. Hrsg. G. Ober- 
kath. Geistlichkeit. In: Ost-West-Begegnung in Österreich. Festschrift für & TITT 


kofler - E. Zlabinger. Wien 1976, 157-166. — | 
Handbuch der Kirchengeschichte. Hrsg. H. Jedin. 
Allgemeine Deutsche Biographie Bd. XI. 
nismus 335. — Huber, K. A.: Kardinal Schwarzen 
Konzil. AKGBMS 4 (1976) 145 - 162, hier 149 ff. | 
Dieser Vorlesungsbesuch. sonst nirgends erwähnt, erg Bi 
sich an der Gregoriana weitergebildet habe. Nachruf ie a en 
Vgl. Pritz, J.: Mensch als Mitte — Leben und Werk Carl Werners. 
träge zur Theologie 22/). 

Huber, K. A.: Ambros Opitz (1846 - 1907), 
reich. Königstein/Ts. 1961. — Hilgenreiner, 
(Bonifatius-K. Neue Folge) 26 (13), 1932, 17 
Ebenda 28 (15), 1938, 32 ff., 56 ff., 85 ff., 105 
Weihbischof Dr. Wenzel Frind (1843 - 1932). A 


Modernismuskontroverse (1903 - 


II. Vatikanische Konzil. In: Kirche, Recht u. 
Königstein/Ts. 1969. 54 - 66. — Huber, K.A.: 


Bd. VI/2. Freiburg 1973, 265. | 
Kirchl. Handlexikon I, 1694 f. — Winter, FOR 
bergs Reformvorschläge für das I. Vatikanische 


bt sich aus Seipels Mitteilung. daß Schindler 
ion 1968, 472 (= Wiener Bei- 


in Bahnbrecher der katholischen Bewegung in Ak 
K.: Opitz-Frind-Seipel. In: Katholiken-Korrespondenz 
8 ff. — Hilgenreiner, K.: Aus Ambros Opitz Ep. 
ff., 136 ff., 151 ff, 184 ff.. 211 ff. — Huber, K. A..: 


S 3 (1973) 281 - 319. 
KGBMS 3 ( 177 
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So spricht er in seinen Briefen an Ehrhard davon, daß ..bei uns kein Reformgedanke früher durch- 
schlägt, als bis er in Deutschland verwirklicht worden“ (25.11.1902). „Ihr Glücklichen [in Straßburg] 
braucht nicht jene Umwege, die beı uns alles tot machen. was Leben zeigen will” (24.5.1904). Anläß- 
lich der Studentenunruhen in Wien: „,..altösterreichische Weichheit und Rücksichtsfexerei, man- 
will keine durchgreifenden Mittel, weil sie zeitweilig Wunden schlagen, obschon durch sie allein fast 

dauernde Todeskrankheiten zu heilen sind“ (5.12.1904). 

Vgl. Funder, Aufbruch 17 ff. 

Eine nähere Untersuchung des Textes, der sich im Funder-Nachlaß (Haus-, Hof- und Staatsarchiv 
Wien) befindet, ist erwünscht. Zur Einordnung des Deharbschen Katechismus in die katechetische 
Überlieferung vgl. Ramsauer, M.: Die Kirche in den Katechismen. Zeitschrift für kath. Theologie 
73 (1951) 129 - 169, 313 - 346, hier 326 ff. 

Der Weiterentwicklung der Konferenzen und der Realisierung des Organs widmete sich nach der Er- 
nennung Schindlers zum Theologieprofessor in Leitmeritz dessen rühriger jüngerer Bruder Josef 

Schindler (1851 - 1900), der 1886 ebenfalls das Lehramt am Priesterseminar antrat. Das „Konferenz- 
blatt — Organ der freien Kleruskonferenzen der Diözese Leitmeritz“ (1894 ff.) setzte sich mit dem 

Konferenzgedanken auch beim deutschen Klerus der anderen böhmischen Diözesen durch. 1904ent- 


stand der „Deutsche Verein der kath. Geistlichkeit Böhmens“ mit neuem Mitteilungsblatt. 
Knoll 168 f. 


Brief an Ehrhard v. 4.4.1909. Vgl. auch die Anm. 79 u. 81. — "under schreibt. daß ohne ıhn die 
christlichsoziale Reformbewegung mit kaum absehbaren Folgen in den Anfängen steckengeblieben 
wäre. Aufbruch 9. 

Dempf 42. 

Über die Rolle der Kirche bei der Überwin dung der sozialen Not sagt Schindler in der Einleitung zu 
seiner Denkschrift, daß die Reform der sozialen und wirtschaftlichen Zustände ohne die Befreiung 
der Völker aus der geistigen und sittlichen Anarchie nicht möglich sei. Die Sozialreform sei zuoberst 
die Frage der Wiederverchristlichung der Völker, ..die Mitwirkung der katholischen Kirche zur Lös- 
sung der sozialen Frage der Gegenwart ist unentbehrlich. und dies in dem Maße, daß sie in der 
Lösungsarbeit allen anderen Funktionen vorangehen und dieselbe unaufhörlich begleiten, leiten und 
befruchten muß. In diesem Sinne fällt die soziale Tätigkeit der katholischen Kirche allerdings mit der 
ihr zukommenden allgemeinen Aufgabe der sittlichen Erhebung und Einigung der Menschen we- 
sentlich zusammen.“ Mit anderen Worten: Schindler geht davon aus, daß die Gesellschaft, ehedem 
identisch mit dem corpus christianorum, wieder zu demselben werden muß. Der Säkularisierungs- 
prozeß sei umzukehren. Seelsorge sei ihrem Wesen nach .‚sozial“, sie solle es nunmehr bewußter und 
mit Hilfe zeitgerechter Methoden sein. Später scheint er den Zusammenhang von Kirche und Sozial- 
reform zurückhaltender beurteilt zu haben. Eine umfassende Darstellung Schindlers als Sozialtheo- 
retiker und -politiker steht trotz der Monographie Funders noch aus. 

Dempf 42. — Vorlesungen über „Christliche Soziallehre“ setzten in den neunziger Jahren an den 
meisten theol. Lehranstalten ein. sie waren von den Katholikentagen der letzten Achtzigerjahre ge- 
fordert worden, nachdem in den Priesterseminaren bereits sozialkundliche Sektionen auf freiwilliger 
Basis tätig waren. In Wien war auch hier Schindler als Mentor maßgeblich beteiligt. Rennhofer 
IE 

von Klemperer 36 ff. 

Vgl. Winter, E.: Tausend Jahre Geisteskampf im Sudetenraum. Salzburg 1938, 360 f., 369, 378 ff.— 
Huber, K. A.: Nation und Kirche 1848 - 1918. In: Bohemia sacra — Das Christentum in Böhmen 


973 - 1973 Hırsg. F. Seibt. Düsseldorf 1974. 246 - 257. — Die Tschechischen Bischöfe Jirsik (Bud- 


wentund Brynyvch IKönigsgrätz) zeigten eine engere Verbundenheit mit dem nationalen Gedanken. 
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Erschienen 1888 als Separatum aus dem Generalbegicht des Katholikentages. 
Huber, K. A.: Bistumspläne für Böhmen im 19. und 20. Jahrhundert. AKGBMS 3 (1971) 138 - 184, 
hier 151 und 176 - 179 (Abdruck des Schindler-Entwurfs); vgl. auch Funder, Aufbruch 103 f. 7 
Schindler vertritt, wie Frind, den österr. Zentralismus, der bei der Lösung des Reichsproblems die 
| deutschen Amtssprache als Bindemittel fordert. | | 
ae : 31.1.1910. ne übersieht hier allerdings die Breitenarbeit der von der Abtei 
Emaus (Prag) und dem Bonifatiusverein geleiteten Aktion mit Alban Schachlcier 
Gral Galen OSB. Prof. Holgenreiner, Erzdechant Josef Groß u.a. Vgl. Winter, Geisteskamp 
Nachruf 48. | R A 
Seipel in seiner Dankrede bei der Promotion zum Ehrendoktor der Müücner ale 2, x vr 
„Daß ich als Mann der Kirche... das Organisationsprinzip der Gesellschaft überhaup zu | nr 
suchte und insbesondere bei Nation und Staat verweilte, danke ich der Schule, der ıch entstamme... 


i ich küm- 

Mein bedeutendster Lehrer (war) Franz Schindler... Vom EL ai | auf die 
ioenen Autorität und Beharrlichkei ' 

ne nlichkeit hat Schindler Seipel auf das 

le Recht in polyglotten Staaten und 


merte, verwies er mich 


Gesellschaftslehre.“ Rennhofer 11. — Mit a En 
Werk Frinds verwiesen (‚Das sprachliche und sprachli | \ N 
Ländern“, Wien 1899). Zum Einfluß dieser Schrift auf Seipels bedeutendste Veröffentlichung 


‚Nation und Staat“ (1916) vgl. Kann, R. A.: Ein dentach höhmiseH-ABPSEET, eg 

Festschrift für Heinrich Benedikt. Hrsg. Hantsch/Novotny, Bd. I. .Graz N 2 Er sea 
Frind 299 ff. — von Klemperer 53 ff., 58, 276. — Rennhofer 61 ff. — Die kritisch 2 FR 
Beurteilung Kanns dürfte den Vorzug verdienen vor von FR ee 
irgend ein anderer Frind „sein Weggefährte im Denken über NET 


gewesen sei. ) | 
Nachruf 45. — Dazu jedoch Seipels Außerung an Missong, ser NE 
in eine wissenschaftliche Soziologie weiterentwickelt habe. von Ip ; 


im Arkadenhof 
Vgl. Michael Pflieglers Ansprache bei der Enthüllung der Gedenktafel I Hilgenreiners 
der Wiener Universität, zit. bei Funder, Aufbruch 148 (Pfliegler . ein re inc 
Artikel „Schindler“ im Lexikon f. Theologie und Kirche, 1. Aufl. Be. Y 


287 - 302. — Ziegler (317 ff.) nennt das Lehrbuch nicht. en ee oa 
Er kritisiert an Moralhandbüchern, daß sie an modernen Fro erer Wissenäeiiifiae ih 
ohne ernste Beachtung der realen Zeitverhältnisse und der ER i 

und darum unbefriedigt“ behandeln. Österr. Litteraturblatt 7 RN i 
von Klemperer 41. ö] 
Vgl. Schindler, F. M.: Die Leo-Gesellschaft 1891 - 
Schindler an Ehrhard 24.2.1897. 
Zur Reform der theol. Studien an der Wiener 


1932, daß er Schindlers Moraltheologie 


1901. Wien 1902. 


Universität vgl. Koväcs, E.: Die Berufung Ernest 


et ift zum 200j. Bestand 
Commers nach Wien (1899/1900). In: Auftrag und Ver Wien Bi 238 - 
der kirchenhistorischen Lehrkanzel seit der Aufhebung des le Anton Neumann 1837-1919. 
268 (= Wiener Beiträge zur Theologie 44). — Se N h “ 112 f. — Die Generalversamm- 
Wien 1975, 86 ff. (= Wiener Beiträge zur ra BR At „wissenschaftlichen 
lung der Leo-Gesellschaft 1900 in Marburg/Dra a 


ich ei führte Debatte 
it ir Ög ‘ch und deren Zukunft, an welche sich eine lebhaft ge el 
en Unterrichtswesens in Österreich anschloß“. Vgl. 


speziell über die Neugestaltung des ie 900. Anhang zu „‚Die Kultur“ 2 (1900/01) 9. 
Jahresbericht der Leo-Gesellschaft über das Ja N Dempf(al H)nund Siigier 07 fh, nicht 


Pa 
Die Vorgeschichte der Berufung Ehrhards nach Wien ıs 
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ganz eindeutig klargestellt. Der Vorgang ist folgendermaßen zu rekonstruieren: Der Wiengedanke 
taucht zuerst bei Ehrhard auf und findet bei Schindler lebhafte Zustimmung: „....ich freue mich nun, 
daß wir einander im gleichen Wunsche begegnen. Wie sich die Erfüllung unseres nun gemeinsamen 
Wunsches gestalten wird, ist mir augenblicklich noch nicht klar; vorläufig werde ich... im Kollegen- 
kreise das Nötige zu präparieren suchen“ (Schindler an Ehrhard 24.2.1897) Schindler sucht und fin- 
det in den Kollegen Neumann und Schäfer die erhofften Bundesgenossen: „Prof. Schäfer und Neu- 
mann sind die ersten, die ich in Sachen Ehrhard-Wien in Mittätigkeit zu setzen gedachte; ich weiß, 
daß sie vollkommen mittun werden“ (2.3.1897). Fhrhard wendet sich jetzt auch unmittelbar an diese 
(21.5.97 an Neumann). Neumann antwortet... Jedenfalls nehmen wir. Decan Schmeller und ich. dir 
Sache in Vormerk und werden den richtigen Augenblick nicht versäumen“ (15.6.1897, Ehrhard- 
Nachlaß, Scheyern). Damit ist klargestellt, daß unter den Wiener Fakultätskollegen vom Anfang an 
bei Schindler die Initiative lag, nachdem Ehrhard seinen Wunsch geäußert hatte. 

An Ehrhard 25.2.1898. — Die versprochenen Seminare wurden erst im Vorlesungsverzeichnis des 
Sommersemesters 1900 angekündigt. Stigler 104, 105. 

Ehrhard an Neumann 21.5.1897, Stigler 98. Einen entsprechenden Brief an Schindler ähnlichen In- 
halts erwähnt dieser am 24.2.1897. — 

Rückblickend auf Ehrhards Wiener Zeit schreibt Schindler am 5.4.1904 u.a.: „... einiges für selbstän- 
diges Arbeiten des Nachwuchses (ist) zu hoffen — wenigstens ein Gewinn unserer Mühen mit all 
dem Schimpf, den wir dafür getragen!“ — Und am 18.12.1909 (1): „Heuer tritt auch das 1. Mal die 
neue Prüfungsordnung in Kraft, ein Rest unserer einstigen Vorschläge — Fachprüfungen statt 
Semesterprüfungen.“ 

Ehrhard und die Leo-Gesellschaft: vgl. Schindler, Leo-Gesellschaft 18. 25, 27: Die Mitarbeit Ehr- 
hards in der Leo-Gesellschaft nimmt in den Schindler-Briefen einen sehr breiten Raum ein. 

Schindler an Ehrhard 24.2.1897: ....zunächst bäte ich Sie, für das Österr. Litteraturblatt“ ab und zu 
etwas zu schreiben — machen Sie dabei gelegentlich recht tiefe Eingriffe ins Österreichische“: auch 
29.6.1898 und 4.7.1898. 


Im Druck erschienen 1899, Wien-Stuttgart (Jos. Rothsche Verlagsbuchhandlung) 76 Seiten; auch ins 
Ungarische und Kroatische übersetzt. 

Karl Hilgenreiner (1867 - 1948), Prof. der Moraltheologie und christl. Gesellschaftslehre an der 
Deutschen Universität in Prag, in seinen Lebenserinnerungen. AKGBMS2(1971) 189-329, hier 257f 
Brief vom 5.8.1902. 
Duzfreundschaft pflegte Ehrhard auch mit Neumann, Pernter, Hirn. — Schindler redet den Freund 
durchweg mit „Alberto“ an und zeichnet selbst als „Francesco“. 

Briefe vom 25.11.. 3.12.1902, 12.1.. 20.12.1903. 

Brief vom 11.12.1902, 12.1.1903. — Trippen 122. — Dempf 125. 

Briefe vom 5.8.1902, 23.9.1905. 

Im Ehrhard-Nachlaß, Scheyern. 

Das letzte Dankschreiben der letzten Überlebenden, Anna Schlageter, ist datiert vom 4.7.1939. 
Österreichisches Litteraturblatt 6 (1897) 354 f. — Nach erfolgter Indizierung Schells (1898) war die 
Lage besonders heikel. Siehe auch Anm. 65. — Dazu folgender Vorfall: der junge Wiener Theologe 
Dr. Lehner. der spätere Inhaber der Dogmatikprofessur, legte für die Reihe der Leo-Gesellschaft eine 
Arbeit über die Ewigkeit der Hollenstrafen vor. Ehrhard, als Mitherausgeber. schrieb an Schinuller: 
„Bitte Dr. Lehner in unsere Sammlung nicht aufzunehmen. wenn er gegen Schell polemisiert. weil 
ıch als chemaliger Schüler und Kollege von ihm nicht als Mitherausgeber einer gegen ihn gerichteten 
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die Schrift sei „„materiell überraschend gut und mit so maßvoller Polemik gegen Stufler, Pesch, Schell 
u.a., daß ich sie den „‚Studien“ ohne Bedenken einreihen würde, auch wenn Schell mein Kollege 
wäre. Indes greife ich Deinem Urteil nicht vor und werde die Arbeit ablehnen, wenn Du sie nicht 
willst“. Ehrhard muß dennoch abgelehnt haben, denn Schindler berichtet am 10.1.1 906: „Habe also 
Lehner an Kirsch gewiesen, der ihm Verlag schon eventuell zugesagt...” 

Brief vom 9.6.1897. | 

Vgl. Kaltenbrunner, G. K.: Wahnfried und die „Grundlagen“: Houston Steward Chamberlein. In: 
Propheten des Nationalismus. Hrsg. K. Schwedhelm. München 1969, 105 - 123. 

Die Kultur 2 (1900/01) 408 - 430. | | 
Josef Hirn, ein führender Historiker in der Leo-Gesellschaft, zu Ehrhards Buch: a die große Lei- 
stung Chamberlains erschien es so recht a tempo.“ Die Kultur 3 (1901) 161 - 170, hier 170. | | 
Zweifelhaft ist indes, ob Schindler Ehrhards Kritik an den Jesuiten und an der Neuscholastik geteilt 
hat. Schindler war Jesuitenschüler und hat die sozialtheoretischen Werke der Jesuiten Pesch und 
Biederlak geschätzt, auch weiß er sich bei aller Berücksichtigung neuer Gedankenarbeit der Fe 
stischen Tradition verpflichtet. Vgl. Hadrossek 287 - 302, dazu Seipels Nachruf, S. auch Anm. 
Ehrhard veröffentlichte zur selben Zeit die Schrift „Die Grundsätze der christlichen Volksbildung. 


Wien 1901 (Abhandlungen der Leo-Gesellschaft 14). 

Vgl. Nachruf (Zehentbauer). Jahrbuch der Leo-Gesellschaft 1924. ! 

Ehrhard zieht sogar deren Teilnahme an den Bischofskonferenzen ın Erwägung. nme 
Am Korporationsgedanken (Berufsstände, Volksstände), wie er später auch Nu En z aPi 2 
„Quadragesimo anno“ 1931 erscheint, hat.Schindler jedoch festgehalten, bis ihn se von : ® 
bracht haben soll. Knoll 131. Seipel näherte sich jedoch gegen Ende seines Lebens wieder dem Stän- 


degedanken. 

Seite 228. 

Österreichische Litteraturzeitung 11 (1902) 91. 
Schweter, J.: P. Dr. Augustin Rösler CSsR 1851 - 
Brief an Ehrhard 26.1.1903. et 
Schindler weiß zu berichten, daß sogar Bischof Korum von Tniet seine ne Br 
habe, aus der Leo-Gesellschaft auszutreten. Er vermutet hinter diesem a r No a Eat 
„der ja voriges Jahr auch gegen die Leo-Gesellschaft POT ala vr ee wollen wir 
reinigt einen Aufsatz Kneibs für „Die Kultur” von den ..Schellschen Kuc nu leichen Befürch- 
nicht Unheil über die Leo-Gesellschaft heraufbeschwören” BI Aus Fe in 
tungen möchte er einer Zusammenarbeit mit Carl Muth (‚Hochland = Eee Regens Mül- 
Zu den Gegnern Ehrhards rechnet er außer dem Erzbischof den Dom nn ur Sa en 
ler und Dr. Seydi, von den Fakultätskollegen Scherer, Plötzl, Comment Ber a Era 
„Deine Richtung muß weg von Wien!“ (25.11.1902). et. ER nicht zweifle“ (3.11. und 
u.a. Bischof Rösler (St. Pölten), Kultusminister Hartl, „sodaß ich am Sıeg 


17.11.1902). — 
Schindler dankt am 22.2.1909: „Deine Sendung hat mich sehr, se | 
Nachwort zu Deiner Wiener Schrift, daß es eine Freude ist“. Wi we 
Ehrhards „Katholisches Christentum und die moderne Kultur“, München 


V | icht 
Briefe vom 5.9.1903 und 4.4.1904. Soweit sich die Eiferer in der en Ken z 
BR .. 42 . 22, j | t rei j I l l Fr > f 

er von einer „tyrannisierenden K.oterie mit ihrer Pietiste a " w | “ 5 s D z 


ine „, 
schrift des WürzburgerDompfarrers Dr. Braun nennt Sg en re 
Bischof Keppler: „doppelzüngig“ und „reklamesüchtig, ein „SC wa { 


1922, (1922), zit. nach Dempf 185. 


hr gefreut; es ist ein herrliches - 
lich handelt es sich hier um 
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te Deines Buches herumspukt, es ist gut, daß ihm das Gesicht etwas entlarvt wird.“ (26.1.1903); 

„Kepplers Geschwätz lassen wir stehen“ (1.2.1903). 

Koväcs 245 ff. 

2.5.1907. — Koväcs 257. 

Internationale Wochenschrift (18.1.1908). 

13. 2. 1908. 

22.10.1910. 

„In Sachen des Eides u. der Thesen- bzw. Lehrtextvorlage haben wir eine allen gegen eine Stim- 
me (Seydl) beschlossene motivierte Bitte an den Koadjutor Nagl bzw.die Bischofskonferenz gerichtet, 
es möge bei uns von beiden abgesehen werden. Ich habe das Ansuchen verfaßt, nachdem eine von 
Scherer vorgelegte kantige Fassung abgelehnt worden war. Man hört. die Bischofs-Konferenz wolle 
auf einer einmaligen Beeidung beim Amtsantritt bestehen und sich mit der alljährlichen Vorlage der 
Lektionskataloge begnügen; in diesem Sinne wollen, so hört man, die Bischöfe in Rom Erleichte 
rungen erwirken — die vermutlich dort nicht werden zugestanden werden. In der Eingabe habe ich 
alle Gründe, die sich gegen die Opportunität beider Forderungen einwenden lassen, zusammenge:- 
faßt und mit großer Entschiedenheit sie geltend gemacht... In merito finde ich die Eidesformel nicht 
mit jenen Defekten behaftet, wie Du, lieber Freund. Ich fasse die geforderte Beeidung der Annahme 
der Enzyklika Pascendi und Lamentabili mit der Beschränkung auf die (damnat.. declar.) praescripta 
auf, welche die Verurteilung der Förderung des dogmatischen Modernismus betreffen. Die Repro- 
bation der folgenden Thesen kann ich ohne Einschränkung beschwören, da sie mit meiner Überzeu- 
gung übereinstimmen; sie enthalten nach meiner Aufassung nichts, was einer gutverstandenen wis- 
senschaftlichen Freiheit entgegenstünde. Die alljährliche professio forderte schon das Tridentinum 

von allen Universitätslehrern und die jetzige diesbezügliche Vorschrift für die Theologen ist sicher 
nur eine Auffrischung dieses Dekrets. Sonach fände ich in der Eidforderung meritorisch nichts Be- 


denkliches — wohl aber vom Standpunkte der Opportunität. Da teile ich ganz Deine Ansichten.” 
(16. 11. 1910) 

Csaky 331f. 

26. 12. 1910. 

Csaky 336. 

Zehentbauers Nachruf. Jahrbuch der österr. Leo-Gesellschjaft 1924, 181. 

13. 2. 1908; 24. 8. 1908. 


Vgl. Funder, Vom Gestern ins Heute, 3. Aufl. 260 ff. (gespanntes Verhältnis zwischen Christlich- 


sozialen und erzbischöfl. Ordinariat). P. Wehofer OP an Prof. Neumann zum Jahreswechsel 1897/98: 
„Schindler hat sich durch seine politische Tätigkeit leider viele Sympathien nach oben verscherzt”. 
Stigler 101. 

4. 4. 1909. Diese Information erhielt Schindler höchstwahrscheinlich aus dem Kultusministerium, 
siehe auch Anm. 82. Schindler: „Die Rache für meine Aktion in der christlichsozialen Sache und für 
das Fehlgehen der Gruscha-Schönborn-Waitzschen Motion in Rom gegen die Christlichsozialen.” 
(4. 4. 1909). 

Daß die Freundschaft mit Ehrhard den Ausschlag gab, zeigt die Äußerung Pius‘ X. gegenüber 
Ludwig von Pastor. Dieser notierte nach einer Audienz beim Papste am 12. 2 1909 in sein Tagebuch: 
„Als Freund des Exprälaten Ehrhard wird der Papst Schindler nicht akzeptieren.“ Ludwig v. Pastor! 
Tagebücher-Briefe-Erinnerungen. Hrsg. W. Wühr. Heidelberg 1950, 502. 


Funder, Aufbruch 130. 
Schindler war in beiden Fällen ein Kanditat der Regierung. Bei Leitmeritz soll der Metropolit der 
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böhmischen Kirchenprovinz. Erzbischof Kardinal Skrbensky. gegen seine Ernennung gewesen sein. 
„Dort bin ich zu deutsch“ (31.1.1910). Am 18.12.1909 hatte Schindler an Ehrhard geschrieben: „In 
tschechischen Blättern werde ich auf die Möglichkeit hin, dal) man mich ernennen könnte, bereits 
grausam herumgezogen. als hätte mein Sinnen seit Jahren schon nichts anere gekannt als den Leit- 
meritzer Bischofstuhl...“ | 
Funder, Aufbruch 131 f. Für diese Auszeichnung hatte sich Fürst Franz Dietrichstein, chedem bei 
der österr. Vatikanbotschaft tätig. eingesetzt. Aus Solidarität mit Schindler hatte er auf die Präsident- 
schaft in der Leo-Gesellschaft verzichtet. — Schindlers Ehrentitel: k.K. Hofkaplan (1887), päpstlicher 
Hausprälat (1893), Wirkl. Hofrat (1902). Komtur des Franz Joseph-Ordens (1906, m. Stern 1917), 
lebenslängliches Mitglied des Herrenhauses (1907). Apostol. Protonotar (1913). 

26.12.1910. 31.3.1913. - Funder, Aufbruch 130 (Funder spricht auch von angeschlagener Gesund- 
on Aufbruch 130 f. — Erzbischof Kardinal piffl (1913 - 1932) kam aus der chrisilichnagisien 
Bewegung und war Schindler wohlgesinnt. Trat als Erzbischof gegen das Informationszentrum der 
Wiener Integralisten auf. Vgl. Wodka, J.: Kirche in Österreich. Wien 1959, 363. 

Rennhofer 23 .: — Funder, Aufbruch 154 
a. berichtet mehrmals über den Fortgang der Drucklegung, kleine Verbesserungen Fa 
Ehrhard (27.5.1906. 16.11.1906. 18.1.1907, 21.8.1908). Vgl. die Würdigung der Bye - 
Klemperer 39 ff. und Rennhofer 24. — Schindler über Seipel: „Seipel ist ein klarer, ua ” ne 
verläßlicher Charakter, ich hoffe [auf] einen tüchtigen Privatdozenten meines Faches“ (16. ' N a 
21.1.1908. 18.12.1909 („Ethik der Bibel”). 5.4.1914. „Die Geschichte der Ethik geht Ic ’ er 
vor. eine übersichtliche Darstellung über den ganzen Verlauf selbst zu ma ei ie weite 

A ' zui x 910). — 1910 gab Schindler eın Gebetbuch 

sprüngliche Konzeption anderen zu überlassen“ (8.5.1 

heraus. 


bee ' be es veranlaßt 
„Für Seydi (Burgpfarrer geworden). wurde Grabmann ın Eichstätt Derız Ich ha Rn | 
\ inden: schließlich siegten überall Fakultätsinteres- 


und hatte fast überall starke Hindernisse zu überwI ie erucherge ee 
“ 4ßR Seinel am 6.7.1916 eıne (vo 
sen” (?8.8.1912). — Interessant. dab Seipel am 6. | 
- Niere wieder einen starken 
Giereiztheit u.a. als..Nachwirkungen von Grabmanns Besuch” begreift: a a: 
Eindruck vom Überwiegen des Historizismus und Philologentums gewonnen. 
geschätzt.” Rennhofer 80. 
Dempf 101. 
Nachruf 42 f. 
Jahrbuch der Leo-Gesellschaft 1924, 182. > 


25.2. 1898 (Gruscha). a hn berichtete, fügte er hinzu: 
« Ölmützer Erzbischofs Kohn , 
Alser vom Fall des „vor Hoffart platzen ein allzeit gekränkten Epliskopates), der leider 


2 f Rts 
„Ein echtes Bild unseres ın seinem Hoheitsbewu | Willkürakte 
a an so vielen Orten ohnmächtig zeigt, die Hoheit anders zu behaupten, als Bi ih ee 
gegen die ihm Unterstehenden“ (6.5.1903). Schindler zeigte jedoch Mitgefühl m PN 


t völlig aus- 
nal Gruscha. nachdem dieser 1909 durch die Ernennung eines Koadjutors (Dr. Nag!) fast völlıg 


geschaltet worden war. (18.12.1 909, 5.4.1910). 
Siehe unten (Antimodernisteneid). 

24.4. 1904. 

16. 11. 1910 
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„Man ist dort penibel geworden. Die Erklärung. die Du gabst. hätte genugen Jurfen. um Dich aus 
der Reihe der Schnitzer [München] herauszuheben...“ (23.11.1908). 
Lehrbuch der Moraltheologie Bd. I. Wien 1907 (Vorwort). 


Wilfried Weber 


Neue Wege der Evangelisation in Ostasien 


Wer einmal eine Karte der Weltmission betrachtet hat und sich eventuell auch ee 
prozentuale Verteilung der Christen auf der Erde informierte, dem fällt er el En 
Asien, der größte, volkreichste und „religiöseste (W. Bühlman a Su ah nur 2.3 % 
wenigsten christliche Erdteil. Wo heute ca. 56 % der Weltbevölkerung leben, uf den Philippi: 
katholisch und von diesen 49 Millionen leben 30 Millionen am Rande Asiens a 


ee man noch die 
nen. sodaß der Prozentsatz im übrigen Asien auf E % a sehe die Tatsache 
Il Millionen Protestanten und 3 Millionen Orthodoxe a ter ee 


unleugbar: Die Missionierung steht in Asien noch ın der ee buddhistischen Hoch: 
allem animistische Gruppen erreicht, die islamischen, a a RE hristli- 
kulturen sind aber in ihrer geistigen Integrität unberührt Be ak un ri en Hochreli- 
ches Gedankengut auswirkte, wurde es absorbiert und assimiliert, 

gionen zu gefährden. ’ nova iester sprach unlängst 
Diese an des Christentums in Asien „ ein ag Be eh 
vom „schrecklichen Inferioritätskomplex“ der asiatischen Chris n sr ira 6 Make Won A 
giöse Bewußtsein der europäischen Christen ausgewirkt. Mr ae Iateinamerikanische 
daß die Presse aller politischen Schattierungen austoll “ or (19. - 25. Nov. 1978) stattge- 
Bischofskonferenz in Puebla berichtete, während die kurz a 

fundene asiatische Bischofskonferenz fast unbeachtet nal ats 
Mit großen quantitativen Missionserfolgen kann Asien nu le 
ist es deshalb für die Weltkirche von geringerer BEdeUEIDE? 
schiebungen in China haben auch kirchlicherseitS neue 110 - durch drei Länder Ostasiens dem 
se Erwartungen noch Zukunftsmusik sind, zeigte eine Reis äßigen Beschränkungen lebendig 
Beobachter, daß die junge Kirche Asiens trotZ aller zahlenm 


en ter zu entwickeln. 
und wie nie zuvor auf dem Wege ist, ihren eigenen Charak 


n Stellen aufwarten, aber 
hon die politischen Ver- 


e Hoffnungen geweckt; aber während die- 


\ vn | die Hälfte 
icht einmal dıe HA 
Die erste Station in Asien war Japan, ein Land mit nur er Papstbesuch in 
e 
da iken. Gegensatz nach dem wenl® eine für kühle Europäer 
vikenenerhaniker sein. Dort jubelnde Me Kirche, wie das 
fast aufdringlich zur Schau getragene Religiosität, "167 nr Ben und, abgesehen von dem 
ganze öffentliche Leben in Japan ohne starke Be, um Nagasaki, von mehr europäl- 
alten, schon 400 Jahre bestehenden christlichen Be Y fschwung in der Nachkriegszeit ist 
schem als asiatischem Gepräge. Nach einem großartigen Au = Neubekehrungen fast auf Null 
zu Beginn der siebziger Jahre der zahlenmäßige Zt e i er Zuwachsrate von 42,51 % und 
ie Katholiken 1947 - 17 ück und lagen in den 
zurückgegangen. So De nanlae hschiabanleiee die Zahlen rapide u ji nr 
ir 11956 eh ae re 0.35 %. Kein Wunder, daß viele Missionar 
ahren 1971 - inur : 


lierte 
| n. Entsprechend formu 
fragen, ob es nicht sinnvoller wäre, anderswo ihre Kraft einzusetze 
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es ein Professor der von Jesuiten geleiteten Sophia-Universität in Tokio: „ Wer sichtbare Erfolge 
erleben will, ist in Japan fehl am Platz“. | 

Aber das äußerlich so negative Bild gibt nur einen Teil der Wahrheit wieder. Wohl in keinem 
Land Asiens hat das Christentum seine Sauerteigfunktion so wirksam entfaltet wie in Japan. 
Der Geist des Dienens und der selbstlosen Hilfe zeitigt Früchte, die sich mehr in einer allgemei- 
nen Bewußtseinsveränderung als in zahlenmäßigen Erfolgen niederschlägt. So sind es nicht 
mehr so sehr die Missionspriester als vielmehr christliche Lehrer, Schriftsteller, das Zeugnis der 
Christen allgemein und nicht zuletzt die Massenmedien, die sich als Kanäle der Evangelisation 
erwiesen haben, wobei eindeutig die individuelle Beziehung zur Person Christi vor der kirch- 
lichen Gemeinschaft mit ihm den Vorrang hat. So bezeichneten sich bei einer Umfrage mehr als 


doppelt soviele Japaner als Christen wie sämtliche christlichen Gemeinschaften zusammen 
Anhänger besitzen. 


Wenn man den Grundsatz „Was man nicht kennt, kann man nicht lieben“ gelten läßt, dann er- 
geben sich aus den jüngsten Untersuchungen ebenfalls hoffnungsvolle Aspekte für die Zukunft. 
„The Japan Missionary Bulletin“ vom Februar 1979 veröffentlichte einige aufschlußreiche 
Zahlen dieser Umfrage, die in den Gebieten von Tokio-Yokohama (Keihin), Osaka-Kobe 
(Hanshin) und in Nord-K yushu durchgeführt wurde. - 

Trotz der zahlenmäßigen Unbedeutsamkeit rangierte in dieser Untersuchung bei der Frage nach 
dem Namen der Religionen das Christentum an zweiter Stelle nach dem Buddhismus, bei den 
unter 29-jährigen sogar an erster Stelle. So nannten in Keihin-Hanshin 82 % den Buddhismus 
und 79 % das Christentum, bei den unter 29-jährigen der Befragten sogar 87 % den Buddhismus 
und 92 % das Christentum unter den bekannten Religionen, während den Islam nur 36 % und 
den Hinduismus nur 13 % kannten. Dreiviertel der Befragten wußten Jesus Christus als Be- 
gründer des Chistentums zu nennen (Keihin-Hanshin 76 %, Nord-Kyushu 75 %) während nur 
rund die Hälfte (59 % bzw. 49 %) Shakyamuni (= Buddha) als Begründer des Buddhismus an- 
zugeben wußten. 

Noch aufschlußreicher ist die Frage nach dem „Image“ Shakyamunis und Christi. Während bei 
Shakyamuni seine menschliche Größe (19 %) und Erleuchtung (10 %) als hervorstechende 
Merkmale genannt wurden, kommt bei Jesus der Gedanke der Hingabe für die Jünger (17 %) 
und der Verkörperung des Ideals der l.iebe (Keihin-Hanshin 7 %. Nord-Kyushu 9 %) beherr- 
schend in den Vordergrund. Immerhin 7 bzw. 9 % bringen ıhn auch direkt mit Gott in Verbin 
dung, während dies für Shakyamunı (für den ursprünglichen Buddhismus zu Recht) nur 4 bzw. 
2 % annehmen. 

Diese relativ gute Kenntnis Christi und des Christentums ist neben den traditionellen Wegen der 
Evangelisation, Predigt und Schule, zu einem guten Teil andern Faktoren der Evangelisation zu 
verdanken. An erster Stelle stehen nach Aussage der Befragten der Hausbesuch durch Christen 
und Straßenaktionen. Wenn auch bei mangelhafter Vorbereitung leicht der Eindruck der Pro- 
selytenmacherei entstehen kann, so bringt die Aktivierung aller Getauften doch auch das Ele- 
ment des allgemeinen Priestertums in einer aktiven Form ins Gemeindeleben ein, wie es jahr- 
hundertelang für die katholische Kirche kaum üblich war. Dabei waren es gerade getaufte Laien, 
die während der Verfolgungszeit in Japan zweihundert Jahre lang das Christentum vor dem 
Aussterben bewahrten. 

Erstaunlich hoch ist auch der Zeugniswert christlicher Kirchengebäude. Trotz geringer Zahl 
und einem nur in Ausnahmefällen gegebenen Kunstwert haben 33 bzw. 40 % der Befragten 
schon eine christliche Kirche besucht — erfahrungsgemäß immer wieder der erste Schritt zu 
Fragen und weiterführenden Gesprächen. 
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. den, ihre Lehre über die Massenmedien, vorzugsweise über 


Literatur, Kirchenbauten und Negative 


e für das Werk der Evangelisation sind das Fernsehen 
nd stellen christliche Missionare und Profes- 
Kirche so breite Möglichkeiten geboten wer- 
TV zu verbreiten, wie dies in Japan 


der Fall ist. Daß diese Möglichkeit bisher noch nicht genügend genutzt 35 liegt vor allem Be 
daß die Kirche über zu wenige Mitarbeiter verfügt, die in der Medienarbeit ausgebII EEE u 2 
auch hier gibt es Zeichen der Hoffnung, denn die Medienkurse des Ostasien-Pastoralinstituts 
Manila auf den Philippinen, sind Jahr für Jahr voll ausgebucht. } re 
Einen wesentlich ungewöhnlicheren Weg der Evangelisation eröffnet el E Naht “r 
Pater Swyngedouw, der über eine langjährige Japanerfahrung verfügt, stellt dazu 1°" en rex- 
Radio, TV und ähnliche Massenmedien scheint das geschriebene Wort das Aiharaehi 3 pro- 
cellence für die Ausbreitung des Christentums ZU sein.“ Es ist ein besonderer ai 2. abREREBte 
videntiellem Charakter, daß sich unter der kleinen Christenschar Japans nr re 
Schriftsteller befinden, die bewußt christliche Themen in ihren Werken De e ah ausge- 
wurde z.B. ein Jesusroman mit dem Literaturpreis der En er nit nur zur Ver- 
zeichnet. Vielgelesene Literaten wie Endo Shusaku und Inoue Yojl ni 2er GE ee 
breitung und Hochschätzung der christlichen Botschaft beı, ihre TE 2 ER Dasein für die 
des Ohnmächtigen, der in dieser Ohnmacht die Allmacht seıner Lie u et auslän- 
andern“ erweist, erreicht auch viel besser das Herz der Japaner als dies der 8 

dische Missionar zu tun vermöchte. a ER der japa- 
Ein wichtiger „Präevangelisator“ für die Zukunft Japans ist die ee Sites ee 
nischen Jugend, daß der materialistische Fortschrittsglaube der Ren ei die von allen Japan- 
friedigenden Lebenssinn bietet. Erste Indizien einer neuen Mein 2 Werte und eine neu an 
kennern berichtete Neubesinnung auf eigene kulturelle aut ee iheieehen Reformsekten, 
hebende Suche nach religiösen Werten, für die die a ni sich dabei nicht nur um 
wie Sokagakkai und Risshokoseikai ein sichtbarer Beleg iv ze der Sophia-Universi- 
eine rein restaurative Bewegung handelt, zeigen Berichte von a am Christentum Interessier- 
tät, daß gerade im Studentenmilieu die Zahl der Katechumen un 


ten seit zwei Jahren wieder im Ansteigen se. : 


Eine weitere wichtige Informationsquell 
und allgemein die Massenmedien. Übereinstimme 
soren fest, daß in kaum einem Land der Erde der 


2. Südkorea 
erialismus — das waren die 
ndruck bietet Südkorea, wO 
Missionare fast ZU schnelle 

:cche Kirche hier inzwischen I Million 
a a era Gemeinschaften, an 
ein Mehrfaches. Die Hauptstadt Seoul mit 
den Eindruck einer christlichen Stadt. 


rfahrungen mit dem Matt 
Einen völlig anderen Ei 


neuen Wege der Evangelisation in Japan. 
" n für manche besorgten 


das Christentum dynamisch ausgreift und 
Erfolge unter der Bevölkerung erzielt. So zä 
Mitglieder (ca. 2,5 % der Gesamtbevölkerung), un 
der Spitze die Presbyterianer, übertreffen sie sogar um 


ihrer Vielfalt kreuzgeschmückter Kirchtürme macht fast ne ernennt Kapelle, oft 
und selbst auf dem Lande findet man kaum ein größeres en Gruppen dicht beieinander. Dies 
auch hier verschiedene Gotteshäuser der einzelnen I Korens fällt; selbst die Ta dikale 
ist wohl der düsterste Schatten, der auf die junge En 2 Süden zu einigen. Die presby- 
Verfolgung im Norden hat es nicht vermocht, die ne des Ökumenismus, der für 
terianische Kirche teilte sich sogar erst vorM kur I 

den radikalen Flügel „Verrat am reinen Evangelium Sl. m 


Aber wo dogmatische Fragen den Weg zueinander für den Augenblick verbauen. da kann brü 
derliche Solidarität aus christlicher Verantwortung Brücken zwischen den Menschen schlagen. 


Das bewies der nordamerikanischen Jesuit John V. Daly, der jahrelang unter Slumbewohnern 
Seouls wohnte und sie auch begleitete, als sie unter dem Druck der Regierung ihre Hütten ver- 
lassen mußten. Mit der geringen Entschädigung durch die Regierung und der Hilfe von Wohltä- 
tern als Startkapital konnte er am Rande Seouls für 250 Familien eine neue Heimat schaffen. 
Ein neuer Geist herrscht hier, der über die Grenzen der Religionen und Konfessionen hinweg al- 
lein durch gelebte Nächstenliebe Gemeinschaft entstehen läßt. 

Ein ähnliches Erlebnis bietet sich an manchen Sonntagen in der Kathedrale von Seoul. Wenn be 


kannt wird, daß Kardinal Kim zu einer wichtigen Frage Stellung nimmt, dann füllen nicht nur. 


Katholiken den Kirchenraum. Seine klare, unbestechliche Sprache, seine Offenheit und Gerad- 
linigkeit haben ihn zu einer Persönlichkeit gemacht, die von Regierung und Opposition gleicher- 
maßen geachtet wird. Seine Stellung und sein Ansehen geben ihm die Möglichkeit, öffentlich zu 
sagen, was andere nur zu denken oder im Freundeskreis zu sprechen wagen und mancher politi- 
sche Gefangene hat seiner Intervention die Freiheit oder zumindest menschlichere Haftbe- 
dingungen zu verdanken. Kein Wunder, daß gerade unter der studentischen Jugend Seouls die 
Sympathie für die katholische Kirche wächst und gerade in Intellektuellenkreisen zu zahlreichen 
Konversionen führt. 

Von Lateinamerika inspiriert wollen die „Priester für Frieden und Gerechtigkeit“ ebenfalls ein 
soziales Evangelium verkünden. Aber die Nähe Nordkoreas wirkte doch ernüchternd auf viele 
Sozialismusfreunde. Zudem wirkte auch das meditative Erbe Asiens auf diese Gruppe ein und 
bewahrte sie vor reinem Aktionismus. Die Bischöfe und der restliche Klerus sind in ihrer 
Meinung über diese Gruppe geteilt, aber sicher sind sie durch einige demonstrative Aktionen im 
Süden des Landes so etwas wie Koreas soziales Gewissen geworden, das der Regierung oft 
unbequem ist, aber manch Unzufriedenen vor dem Abgleiten ins kommunistische Fahrwasser 
bewahrt. 

Einen ganz anderen Zugang zum Christentum möchte die junge koreanische Komponistin Min- 
Ja Hong erschließen. Sie hat jahrelang in Regensburg die westliche Musik studiert und ist auch 
in Deutschland durch die Herausgabe einer Liedplatte bekannt geworden. Ihre Grundidee ist es, 
aus der Synthese von westlichen und östlichen Musikelementen einen neuen Zugang zu Medi- 
tation und Gebet zu schaffen und so das reiche spirituelle Erbe Asiens für die christliche Ver- 
kündigung fruchtbar zu machen. Dahinter steht der sicher nicht unberechtigte Wunsch, aus der 
Kirche Koreas auch in ihren Ausdrucksformen eine koreanische Kirche werden zu lassen, damit 
sie den Weg zum Herzen des Volkes finde. 


3. Philippinen 


Nur wenige Flugstunden südlich Seouls landen wir in dem in religiöser Hinsicht atypischsten 
Land Asiens. Über 80 % der Bewohner der Philippinen sind katholische Christen, und religiöses 
Brauchtum, wie theologische Strömungen und soziale Fragen deuten eher auf latein-amerikani- 
sche Verhältnisse als auf Asien hin. Historisch gesehen ist dies kein Wunder, denn vierhundert 
Jahre lang waren die Philippinen eine Kolonie Spaniens und wenn auch das spanische Erbe bis 
auf einige Lehnwörter aus dem sprachlichen Alltag verschwunden ist, so ist es doch in Religion 
und Kultur bis heute sehr lebendig geblieben. Lange Zeit wurden die Missionare für die Philip- 
pinen in Mexiko ausgebildet, so daß in vieler Hinsicht die Parallelen zu Lateinamerika zu Recht 
gezogen werden. 
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So ist hier natürlich auch das Interesse an den Beschlüssen der Pueblakonferenz besonders groß; 
erhofft man sich davon doch auch für die eigene kirchliche Lage eın klärendes, wegweisendes 
Wort. Und wie bei solch umfassenden Dokumenten nicht anders zu erwarten, finden auch ar 
darin, was sie suchen. Während regierungsnahe und konservative KR nn Ze 
die Ablehnung direkter politischer und sozialer Betätigung der Priester Ba Basis mein: 
progressiveren Kreise im Dokument über die Armen, in den Texten über Ir: " 5 nn = 
schaften und im Papstwort, daß jedes Eigentum mit „einer sozialen Hypote 


Bestätigung ihrer Thesen. 

Zwölf bis vierzehn der über achtzig philippinis 
zugerechnet. Einer der profiliertesten ist Bischof Clave 
Malaybalay auf der Sudinsel Mindanao leıtel Selbst d 
Luzons entstammend, ist er ein glühender Verfechter einer 
Wegen der Ähnlichkeit der Verhältnisse orientiert er sich star 


sche und mentalitätsmäßige Eigenart der Philippinen zu VeT& derttausend Ureinwohnern, 
den rund 2 Millionen Mohammedanern im Süden und rund en Siedlern aus anderen 
von denen die Bukidnon die bekanntesten sind, vor allem von chris 


ID Be ARE Alt: jentierung geradezu 
Gebieten der Philippinen besiedelt ist, bietet sich für eine kirchlite a: Me u FENE 
an. Spannungen zwischen Neusiedlern und Alteingesessenen, nn a 
Christen und Mohammedanern, Mangel an gewachsenen SITUK UNE der Nuntiatur, die den 
Mindanaos, flexibel und offen zu sein. Trotz massiver RE ches eit 
Bischöfen Mindanaos gegen deren Willen zwei äußerst a, Ir 
Mindanao als einer der fortschrittlichsten Teile der philippinischen RIrENe. 


' ioiöse und soziale Le- 
Ähnlich wie in vielen Gebieten Lateinamerikas baul Bischof ee. wir 
ben seiner Prälatur auf kleinen Gruppen, den SOB. kirchlichen 2 a nalen 
der Basisgemeinschaft ist der „Alägan (= Diener, Diakon), der sic N or un 
zeichnen muß und im Normalfall von der Gemeinschaft selbst : a a 
Wie schon der Name „Alägan“ andeuten soll, ist das Ziel nic 


N: hlossen ist, 
ie kastenmäßig in sich abgesch 
Gemeinschaftsführern eine Elitegruppe zu bi. je Arbeit zu finden, die möglichst viele 


sondern Inspiratoren und Koordinatoren für die pasto Se | Außenstationen zeigt, daß 
ihrer Mitchristen aktivieren. Der Besuch in zahlreichen Pfarreien N nikmenaieet ra 
über die Hälfte der z.Zt. rund 160 Alägans ihren Bietet a En Mi Einzelfällen auch schon re 
anderen noch einer weiteren Schulung bedürfen und, wie NE chuhiie er Aa 
signierten. Großes Gewicht wird bei der Einführung un see ri 
Gemeinschaftsaspekt des Christentums gelegt: Glaube st NIC ch auch auf sehr verschiedenen 
sequenzen. Und so versuchen die einzelnen ee ndidie:Grandung 
Gebieten zu betätigen, die von der Katechese über das z lern bis zur Verteidigung Es 
von Kooperativen und Kreditgemeinschaften für die ES raspe yet rl ala 
Rechte der Ureinwohner reichen. Aber gleichgültig, W2° ee ve Mitgestaltung der sonntäg- 
mer wird in Gebet, Reflexion im Licht des Evangeliums = ren gelebt. So verzichtete Bi 
lichen Eucharistiefeier die Verbindung zwischen Tun un 


es turpie zu schaffen. „Liturgie 
“<tlich eine einheimische Liturgie ; Pr 
schof Claver auch bewußt darauf, KUNÜK” se it sie tot“, ist seine Meinun8. Tatsächlich be 


muß aus dem Leben des Volkes wachsen, SONS Frucht dieses Denkens zu zeigen. So bil- 
ginnt sich in den aktivsten Gemeinden sehon sh Gemeindefeste immer wieder spontane 
den sich zur Gestaltung der wichtigen Kirchen- und Ilungen und Aktualisierungen dra- 
Gruppen, die entweder das Evangelium in lebendigen Darstellung 


chen Bischöfe werden diesem progessiven Flügel 
r SJ. der die junge apostolische Prälatur 
Jem Bergvolk der Igoroten im Norden 
„‚Philippinisierung” der Ortskirche. 
kan Lateinamerika, ohne die rassı- 
essen. Mindanao, das heute neben 
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matisieren oder Tanz und einheimische Musik in die Liturgie integrieren. Freie Fürbitten 
allgemeiner Friedensgruß und lebendige Teilnahme bei den Lesungen und Liedern gehören = 
wieso schon zum sonntäglichen Erscheinungsbild vieler Gemeinden. Ein weiteres Merkmal ist 
daß esin der ganzen Prälatur nur drei fertiggestellte Kirchen gibt. Auch die Kirchenbauten sol. 
len mit der Gemeinde wachsen und werden nach Ansicht Bischof Clavers sicher zu ihrem Ab- 
schluß kommen, wenn die Gemeinde in lebendigen Strukturen ihre Ausdrucksform gefunden 
hat. Wie beim Kirchenbau ist es auch beim inneren Aufbau der Gemeinde. Bevorzugt bekom- 
men «di Gemeinden einen Priester zugeteilt, die in den letzten zehn Jahren einen eigenen Prie- 
ster oder Theologen aus ihrer Mitte hervorgebracht haben. Daß es sich lohnt. auch auf diesem 
Gebiet etwas von den Gemeinden zu fordern, zeigt der stetig steigende Zuwachs an Theologie- 
studenten, sodaß der Bischof daran denken kann, bis 1985 die Prälatur ganz in die Hände des 
Diözesanklerus zu übergeben. Natürlich gab und gibt es auch Rückschläge, sei es durch Uneinig- 
nn im Klerus, mangelnde Aktivität der Laien in einzelnen Gemeinden und staatliche 

epressalien bei einzelnen Sozialprogrammen, aber dennoch sind die sichtbaren Früchte 
unleugbar, die sich ergeben, wenn eine Diözese mehrheitlich am selben Strang zieht. Bezeich- 
nenderweise ging auch der kommunistische Einfluß merklich zurück, seit sich die Kirche um eine 
„Integrale Befreiung“ des Menschen zu mühen begann. 


Lın anderes Beispiel zeitgemaßer Evangelısation zeigte sich im Slumgebiet der Zone von Tondo 
ın Manila. Auch hier hatten sich zwei italienische PIME-Missionare um die Bildung von Basis- 
gruppen, die christlichen Glauben und sozialen Einsatz miteinander verbinden sollten, bemüht 
Zweimal schon hatten gewaltlose Demonstrationen die Regierung zum Einlenken en 
und die Bewohner der Slums vor einer erzwungenen Verlegung an abgelegene Orte bewahrt 
dann wurden die beiden Priester als unerwünschte Ausländer von Manila ausgewiesen. Der 
neue Pfarrer mußte zuvor unterschreiben, daß er sich aller Kontakte mit diesen Gruppen enthal- 
ten werde, was er bisher leider auch tat. So finden die Leiter der trotz allem weiterbestehenden 
Gemeinschaften nur sporadische Unterstützung bei einigen Ordensschwestern, bei Professoren 
der Atheneo-Universität und bei der bischöflichen Sozialaktion NASSA. Ihr nächstes Problem 
sind die Rationalisierungsmaßnahmen im Fischereihafen, durch die rund 750 Arbeitsstellen ver- 


lorengehen. Unter dem Vorwand, sie seien marxistisch infiltriert, schlägt die Regierung nötigen- 


u auch brutal gegen sie zurück, wenn es um finanzielle Interessen geht. Aber der Kampf um 
soziale Gerechtigkeit hat ihren Blick für das Wesentliche im Christentum nicht verstellt. Das 
zeigte deutlich die Reaktion einer der Führerinnen, die nach Folter und dreimonatiger Haftstra- 
ie gerade wieder ihre Arbeit neu aufnehmen konnte: „Mögen sie mich hassen, soviel sie wollen 
ich werde nicht aufhören sie zu lieben, weil sie auch Geschöpfe Gottes sind.“ Das Ebitptsnllegen 
dieser Gruppe ist der Wunsch nach einem Priester, der theologisch und spirituell die Arbeit der 
Gruppe unterstützen könnte. In Anspielung auf die Zölibatsdebatte meinte eine der Führerin- 
nen: „Ob mit Frau oder nicht, das wäre für uns kein Problem. Aber es sollte ein Mann sein, der 
mit dem Volk lebt und fühlt.“ Doch wieder einmal hatte die offizielle Kirche andere Kitehien als 
das Kirchenvolk. Kardinal Sin und der Nuntius wünschten einen Priester, der „den Frieden 
nicht stört” und so erhielt das Viertel einen Pfarrer, der sich von den Problemen fernhält, aber 
die Heiligenfiguren seiner Kirche mit farbigen Lämpchen schmückt. Daß ein solcher , Friede“ 
nicht nur auf Kosten der Armen sondern auf lange Sicht auch auf Kosten der Kifche selbst 
erkauft wird, diese Einsicht kommt leider meistens zu spät. 

„Wir befinden uns in der Lage der lateinamerikanischen Kirche vor Medellin. Es gibt gute An- 
sätze, aber unsere Kirche konnte sich noch nicht auf eine gemeinsame Linie einigen.“ Mit diesen 
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Worten schildert ein Mitarbeiter des „Apostolischen Zentrums Sta.Anna“ in Manila die augen- 


blickliche Lage der philippinischen Kirche. 
Diese zwiespältige und unentschlossene Haltun 


Senders ‚Radio Veritas“, der ein umfangreiches sen 
ausstrahlt. Während aus einer zu weitgehenden Rücksicht gegenüber dem Marcos-Regıme ım 


philippinischen Programm alles sorglichst verschwiegen wird, was die Beziehungen zwischen 
Kirche und Staat belasten könnte, ist diese Sendeanstalt für das außerphilippinische Asien zu ei- 
nem erstrangigen Mittel der Evangelisierung geworden. Selbst aus Rotchina kommen auf 
verschiedenen Kanälen allmonatlich durchschnittlich 15 Zuschriften und noch mehr aus dem 


der Mission fast völlig verschlossenen Burma. 

Auch hier zeigt sich also, daß der Mut zu neuen 
die der traditionellen Mission verschlossen bliebe 
Hoffnung, daß Gottes Wort auf diese Weise auc 


eindringt. | an 
Eine Fülle aufmunternder Beispiele, wie das aufblühende Bibelapostolat, die Neuorientierung 
hen Sozialarbeit oder die Rückbesinnung auf 


des christlichen Erziehungswesens und der kirchlic 

das Armutsideal in weiten Kreisen der asiatischen Kirche ließen sich noch anführen, aber noch 
ist alles offen. 

„Heute führen die Straßen der Welt nach 
benützt — zu einer bedeutungslosen Ghetto-Mind 
die Kraft des Auferstandenen ihre Sendung neu entii 
Die Kirche Asiens steht in der Morgendämmerung ein 


g kennzeichnet auch die Arbeit des kirchlichen 
Programm für ganz Asien von Indien bis Japan 


Wegen der Verkündigung Türen auftun kann, 
n und trotz fehlender Information bleibt die 
h in das hermetisch abgeriegelte Nordkorea 


Asien. Die Kirche wird — wenn sie die Chance nicht 
erheit zusammenschrumpfen oder aber durch 
falten.“ (W. Bühlmann) 

es neuen Tages! 
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Herbsttag 


Herr: es ist Zeit. Der Sommer war sehr groß. 
Leg deinen Schatten auf die Sonnenuhr, 
und auf den Fiuren laß die Winde los. 


Befiehl den letzten Früchten voll zu sein, 
gib ihnen noch zwei südlichere Tage, 
dränge sie zur Vollendung hin und jage 
die letzte Süße in den schweren Wein. 


Wer jetzt kein Haus hat, baut sich keines mehr. 


Wer jetzt allein ist, wird es lange bleiben, 
wird wachen, lesen, lange Briefe schreiben 
und wird in den Alleen hin und her 
unruhig wandern, wenn die Blätter treiben. 


Rainer Maria Rilke 


Franz Knöpfle 


Ansprache des Präsidenten der Universität Augsburg, 
Prof. Dr. Franz Knöpfle, 


aus Anlaß der Emeritierung von Proi _Dr. Franz Scholz 
Donnerstag, den 11. März 1976. 


Spectabilis. 
schr verehrter Herr Kollege Scholz. 
liebe Kollegen! 


leit zu geben 
‚elle des Ruhestandes Ge | 
Wir haben ums hier zusammengefunden. um an der Schwelle a U 2 na 
— ich sage nicht: um uns von ihm Zu verabschieden — 6 EA KR N 
Theologischen Fachbereichs der Universität Augsburg, den en 2 na he 
achten. sondern auch als kooperativen. stets hilfsbereitet 

gütige. warmherzige Persönlichke 


1, OS A n a erfolgreichen Wirken mit 
Verehrter Herr Kollege. Sie können heute nach über nr ke EN weiter 
großer Befriedigung auf Ihre Arbeit als Hochschullehrer un ä 1 er N heokopscien 
Bogen fruchtbarer wissenschaftlicher Studien spannt sich er NEE En e a 
An chungen nun der Zei Bene 3 Rebel enkonvikt ..Marianum” ZU Breslau 
mentaltheologie und Dogmatik am Erzbischöflichen ! er 8 in zwei Auflagen N 
tätig waren. bis hin zu den Veröffentlichungen späterer Ja je N a 
Werk „Schuld. Sünde. Fehlhaltung” wurde Ihren SUSE, 1 eanikhfokenz alaet 
wegweisenden Orientierung. Es kommt mir jedoch nicht zu. Sie alt 
— dazu ist der Herr Dekan in weit höherem Male berufen. 
weisen auf Ihren namhaften | 
er haben Sie sich der 5 


Beitrag Zur Aussöhnung ZW ischen 


eelsorge der polnischen 


er Provinz Sachsen. an 
Aposto- 


l.assen Sie mich aber noch hiı 


. Irıpc 
Deutschen und Polen: Schon als junger EU heiter, besonders ind 
Gemeinde in Breslau sowie der polnischen Sarona | PN Herrschaft mit einem solchen 
genommen. dies trotz der unter der nationalsozialistiße nen viel Umsicht wie Mut erforderte. 
lat verbundene Gefährdungen -- eine Aufeahe. die ebenst ; Ahesarbeifer nd nach Kriegs- 
Ä > C Id E ! ; ö Y Wi; 
Während des Krieges kummerten Sie sich um die Pose uchlingselends als geistlicher Be- 
ende standen Sie im östlichen Teil von Görlitz inmitten nr der jetzt Diskriminierten. Bei 
(reuer der zurückgebliebenen De We ara en I guten Kenntnisse der polnischen 
diesem wichtigen pastoralen Dienst kamen Ihnen Ka 7 Sie als Wegbereiter einer deutsch 
| DIE ict]j Diese Kom- 
Sprache zust den folgenden 30 Ja air tlichen Amt. Di 
atten. Auch ın den e hrem geis 
polnischen Verständigung — als loyaler Staatsbürger WIE 
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ponente Ihres Schaffens verdient der würdigenden Hervorhebung nicht nur im Blick auf die der- 
zeitige hochpolitische Aktualität des deutsch-polnischen Dialogs in diesen Tagen. 

Auch Ihres priesterlichen Wirkens in Ihren Augsburger Jahren sei dankbar gedacht, haben Sie 
doch dadurch Ihren Beitrag zur Integration der Universität in die Stadt und ihr Umland gelei- 
stet. In mehreren Gesprächen hörte ich, wenn die Rede auf Sie kam: „Ja, den Professor Scholz 
kennen wir auch. Wir haben ihn predigen hören, er hat einen Vortrag gehalten...” 


Wenn ich im Blick auf die Gespräche mit Ihnen und auf Ihre Bücher, soweit ich sie kenne, den 
Versuch wagen darf, ein Fazit Ihrer Wirksamkeit zu ziehen, dann würde ich meinen, daß in 
seinem Mittelpunkt das Spannungsfeld von Norm und Gewissen steht und daß Sie die Werte. die 
Sie als Moraltheologe Ihren Studenten einsichtig zu machen und zu vermitteln suchten, auch 
zur Richtschnur Ihres eigenen Handelns werden ließen. In Ihrer Lehre über die christliche Ethik 
haben Sie, so scheint mir, die schwierige Gratwanderung zwischen einem starren Festhalten an 
einem überkommenen Normenkatalog, das leicht zu einem Rigorismus mit nicht unbedenkli- 
chen Auswirkungen führen kann, ebenso vermieden wie die Auflösung unverzichtbarer materia- 
ler Gehalte in subjektive Beliebigkeiten, unter welch apokrypher Form dies auch immer gesche- 
hen mag. Die schwierige Aufgabe, eine Norm, die unter bestimmten entstehungszeitlichen Be- 
dingungen entstanden ist, bei einem ganz anderen geltungszeitlichen Kontext zur Anwendung 
zu bringen. ist im Prinzip auch dem Juristen gestellt und unsere — ich darf sagen interdiszipli- 
nären — Gespräche über diesen Fragenkreis zahlen tur mich zu den erlreulichen L:rınnerungen 
an die letzten. an administrativem Ärger so reichen Jahre. Ihr Lebenswerk kann wohl charakte 
risiert werden als ständige Suche nach einer Antwort auf die paulinische Frage: Was willst Du. 
daß ich tun soll? In diesem Sinn haben Sie nicht Ihre eigenen Wunschvorstellungen zu verwirk 
lichen getrachtet. sondern haben stets — im gläubigen Hinhören — in menschlich.christlicher 
Reife und Verantwortung den Willen Gottes zu erfüllen gesucht. 

In dieser Stunde möchte ich Ihnen namens der Universität Augsburg wie persönlich aufrichtig 
danken für Ihre Leistungen als Ordinarius und Ihr übriges Wirken. mit dem Sie ebenfalls das 
Ansehen der Augsburger Alma mater vermehrt haben. Lassen Sie mich schließen mit dem 
Wunsch. dald unser erster Emeritus mit der Universität Augsburg auch weiterhin verbunden 
bleibe. Mögen Ihnen körperliche Gesundheit und geistige Frische noch viele Jahre in vollen 
Maße erhalten bleiben. damit Sie die reichen Erfahrungen Ihres bewegten Lebens in wissen 
schaftlicher Reflexion der Sie so sehr bewegenden Fragen für die heranwachsende (seneration 
auch künftig fruchtbar machen können. 
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A. Halder 


Ansprache des Dekans des Katholisch-Theologischen 
Fachbereichs der Universität Augsburg, 
Prof. Dr. A. Halder, 


aus Anlaß der Emeritierung von Prof. Dr. Franz Scholz, 
Donnerstag, den 1. März 1976. 


Sehr verehrter Herr Präsident, 
liebe Kollegen, 


erlauben Sie mir, dem was der Herr 
Scholz sagte und an Wünschen für die Zukunft zum Ausdruck brac 
fügen. 


Präsident zum bisherigen Lebensweg unseres Kollegen 
hte, einige Worte hinzuzu- 


Verehrter Herr Kollege, lieber Franz Scholz, | e | 
aus Ihrer Biographie, oder besser durch sie hindurch, und aus gelegentlichen Äußerungen ım 


Gespräch wird bewußt, mit wieviel Schicksal Sie zu tun hatten und wieviel Last selbst ın en I 
was Ihnen an Glück reich geschenkt worden ist. Ein bewegter Weg bis nach Augsburg, an die Nr 
versität, auf den ordentlichen Lehrstuhl für Moraltheologie. Um so überraschender ıst eS, u Fr 
erhellend. daß aus diesem Leben in unmittelbarer Berührung mit den anvertrauten Ve i 
der Sorge um sie die Kraft und der Anstoß erwuchs zum Denken und a. = nn 
Ihre wissenschaftliche Tätigkeit — die von der Dissertation 1940 abgesehen erst eig 


’ hren und 
Mitte der 50er Jahre beginnen konnte — wie dieses moraltheologische wies 2 zen 
Veröffentlichen nichts anderes bewirken wollte, als wiederum dem a Br 4urb vonitel 
und der Seelsorge, der Sorge um die Menschen Hilfe zu nn Eine ansehn re 
zeugt von dicser Tätigkeit, zahlreiche Aufsätze — ein Titel hat mich beson er A a “ 
Aufsatz in den Königsteiner Blättern „Hat der Mann das letzte Wort in der Fr nr Rs 
aus eigener inhaltlicher Erfahrung, sofern es eine quaestio facti nur er ehlihe TO 
quaestio iuris), einiges sagen könnte, und der Herr Präsident vielleicht auch -, a ker Ge 
zu Fachlexika und Sammelwerken; Editionen; und eine Reihe von ee R ers. zur Sozio- 
Dissertation über Alexander von Hales eine Schrift über die Ethik Dan Sn SL wi 
graphie ferner der Diözese Fulda, und dann das verdienstvolle WeIe Kor green unter 
haltung (das 1973 bereits die 2. Auflage erfuhr), die Abhandlung IEER Pi und zuletzt, zur 
dem Titel „Das Licht in Dir” —., ebenfalls während der Augsburger Zeit rn >: Titel „Wege, 
Zeit in Druck. das große mutige Plädoyer für begründete Ausnahmen, unter „ 
Umwege und Auswege der Moraltheologie”. | . | u 
Es net so A ekhidhieit wenn man sagt, Moraltheologie De de ee and der 
Theologie — erwachse aus dem christlichen Leben und seinem ee je der zurück in 
Seelsorge, der Sorge an den und um die christlich leben Wollenden, ns N wicklung, die an 
dieses Leben und die pastorale Sorge. Aber aus Ihren Schriften und a "ht leicht dies vet. 
ihnen abzulesen ist, wird deutlich, wie gerade nicht selbstverständlich un 


alle 
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Wie ıvimlich, vielmehr, gerade auch in der Moraltheologie, schon ein großer Mut und ein großes 
Vertrauen dazugehören, sich der Konfrontation zu stellen, die sich aus den überlieferten allge- 
meinen Normen einerseits und den konkreten Situationen des handelnden Menschen und deren 
immer zugleich unvergleichbaren Folgen andererseits ergibt. Sie haben diese Auseinanderset- 
zung, in einem großen Vertrauen, gewagt, jenseits aller billigen relativistischen und individuali- 
stischen Situationsethik, die alle allgemeine Normativität preisgibt, und haben vielmehr das 
schwere Problem angegangen, wie allgemeine Verbindlichkeiten und unvergleichliche Einzel- 
situationen doch miteinander zu vermitteln sind. In dieser Auseinandersetzung und schwierigen 
Vermittlung mußten Sie das feste Gehäuse eines unwandelbar-ungeschichtlichen Systems — ich 
will nicht sagen: einfach verlassen, aber — aufbrechen, Fenster und Türen öffnen, die Augen 
öffnen oder das Herz öffnen für diejenigen Lebenskonstellationen, die nicht einfach unter ab- 
strakte Regeln vollständig subsumierbar sind, sondern von sich selbst her an die Grenze rücken, 
Grenzkonstellationen, Grenzsituationen, die nicht jenseits der gemeinsamen verbindlichen Re- 
gelhaftigkeit liegen, aber doch nicht auch restlos von ihr gedeckt sind, sondern innerhalb ihrer 
eben Ausnahmen sind. Wenn ich recht sehe, sind Ihnen diese Ausnahmen zunehmend zur drän- 
genden Frage geworden, in deren Auseinandersetzung Sie sich selbst ausgesetzt haben, weil Sie 
erlebt und reflektiert haben, daß der Mensch, auch und gerade der Gläubige, Glauben-Wollende, 
zu Zeiten und vielleicht sogar oft selber sehr ausgesetzt ist. Das „immer“ oder „‚niemals“ der all- 
gemeinen Gebote und Verbote öffnet sich selbst, in der konkreten geschichtlichen Lage, der 
Ausnahme, die, wie Sie jüngst schrieben, keinen Mangel darstellt, sondern für die lebendige Sitt- 
lichkeit ein notwendiges und unvermeidbares Phänomen ist. In der lebendigen Sittlichkeit gehö- 
ren Norm und Ausnahme zusammen wie im Leben überhaupt das schutzgewährende Haus und 
der riskante Schritt vor die Tür, ja sogar, wie Heimat und, so schwer es fällt, Heimatverlust, wie 
Tradition und Transformation, weil man das überlieferte Vergangene gerade nur dann bewahrt, 
wenn man es durch Verwandlung so stärkt, daß es der Gegenwart und Zukunft etwas sagen und 
bedeuten kann. 

Sie haben gesehen und eingestanden, daß) die Moraltheologie, wenn sie soll dem Leben, dem 
christlichen Leben pastoral helfen, den Weg des Lebens selbst gehen muß, daß die Moraltheolo- 
gie aber auch Umwege und Auswege beschritten hat. Im Blick auf Ihren Lebensgang, der Sie 
jetzt, mit Ihrer Emeritierung, wieder ganz in die Seelsorge und ins Pfarramt führt, dürfen wir sa- 
gen, daß Ihre wissenschaftliche Lehrtätigkeit an der Universität weder ein Umweg noch ein Aus- 
weg war, sondern ein Stück des Weges Ihrer Sorge um das sittlich-gläubige Sein-können, ! ebe- 
können der Mitmenschen. 

Wir erfahren nun erstmals den Abschied eines Kollegen aus unserer Fakultät, Ihre „Entpflich- 
tung“, die nicht „Entrechtung“ bedeutet. Wir hoffen und wünschen, daß Sie unserem Fachbe- 
reich, unserer Universität verbunden bleiben mögen. Wir hoffen und wünschen, daß Ihr Geden- 
ken an uns, an unsere Universität, in eine paar Jahren nicht ein Gedenken werden wird an eine 
Institution, die einmal Universität war, Stätte der Wissenschaft, aber dann zunehmend zu einem 
schnellen Brüter kleverer Praktier geworden ist, nach fixierten Regeln und Lehr- und Lernver- 
pflichtungen, die keine Ausnahme mehr kennen und so gerade das wissenschaftliche Leben 
erstarren lassen und abtöten, in dem Augenblick, sonderbarerweise, in dem die Moraltheologie 
zunehmend die Ausnahme des Lebens entdeckt. 


Unsere herzlichsten Glückwünsche begleiten Sie in Ihrem neuen Lebens- und Tatigkeits 
abschnitt. Möge er langdauernd, fruchtbar und gesegnet sein. 
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